Julius Evola 


ORIENTE Y OCCIDENTE 


¿Civilizaciones en guerra? 


Ediciones Heracles 


P.. As PS FF PPP 


JULIUS EVOLA 


ORIENTE Y OCCIDENTE 


¿Civilizaciones en guerra? 


EDICIONES HERÁCLES 


INTRODUCCIÓN 


JULIUS EVOLA Y EL FUNDAMENTALISMO ISLÁMICO 


El tema del Oriente y el Occidente, comprendidos como civilizaciones 
rivales, ha alcanzado un lugar muy preponderante en nuestros días en 
especial luego de los atentados de las Torres Gemelas y de la consecuente 
popularidad alcanzada por la teoría de la «guerra de civilizaciones» hecha 
famosa últimamente por el politólogo norteamericano Samuel Huntington, 
pero que no es otra cosa sino una repetición contemporánea de las distintas 
vertientes geopolíticas tan en boga en los ambientes de la denominada 
«derecha conservadora». Para las mismas Oriente y Occidente son 
asimilables a dos organismos vivientes y diferenciados sustentados en 
expresiones geográficas, étnicas y culturales que han dado lugar a 
civilizaciones distintas a lo largo de la historia y que han utilizado las 
ideologías o las religiones como instrumentos o medios para justificar su 
accionar determinado por tales factores antes aludidos, De este modo no 
han sido el comunismo, el liberalismo o el cristianismo los elementos 
determinantes de las civilizaciones, sino que todos ellos no han hecho 
sino expresar las maneras como las mismas a lo largo del tiempo han 
tratado de justificarse ante los otros y de dar un fundamento a su afán de 
dominio y de expansión. Así pues el ataque que el fundamentalismo 
islámico hoy realiza en contra del «Occidente», en sus distintos atentados 
y en sus guerras de Irak, Afganistán, Palestina, Somalía, etc., de acuerdo 
a tal teoría, no debe ser para nada concebido como un hecho inédito o 
novedoso, sino como la manifestación de una misma constante histórica 
que encuentra sus antecedentes remotos en las distintas luchas por las 
que el Oriente y el Occidente se habrían enfrentado entre sí: desde la 
época de los griegos en su antagonismo con los Persas, luego de los 
Romanos contra Jos Púnicos, los Partos y los Egipcios; más tarde en las 
Cruzadas a través de la lucha entre el Cristianismo y el Islam; habiendo 
sido todo ello diferentes formas por las que se han manifestado 
históricamente y de manera variada dos constantes permanentes, dos 
impulsos expansivos de dominio y de supervivencia. 


Hubo en verdad un vasto intervalo de tiempo en el que tales 
antagonismos ¡irreversibles estuvieron como hibernados y ello se habría 
debido a que el Occidente resultó victorioso a partir del siglo XVI tras la 
conquista de los Océanos, así como con la invención de la imprenta y de 
otros logros tecnológicos sucesivos. impactado por los mismos y por 
sus diferentes fascinaciones, el Oriente quedó como paralizado y sometido 
por el Occidente en modo tal que todas sus reacciones espontáneas en 
contrario, sea a través de la civilización china, como de la japonesa por 
ejemplo, fueron rápidamente derrotadas en la medida que se logró vencerlas 
no tanto militarmente, como en el caso del Japón en la última gran contienda 
bélica (y que diera como resultado el actual régimen impuesto en tal país 
de corte “occidental” y consumista), sino a través de la gran capacidad de 
sugestión ocasionada por los poderosos impactos tecnológicos y de 
«conocimiento» que habría producido el «Occidente». Tal lo sucedido 
más especificamente con China a la cual se le logró imponer, pacificamente 
y sin necesidad de una guerra como en el caso anterior, la economía de 
mercado, tal como aparece en nuestros dias en donde ésta, del mismo 
modo que el Japón, se nos muestra asumiéndola con un entusiasmo y un 
vigor incluso superior al de los rismos «occidentales». 

Es cierto que en tal análisis ha habido zonas oscuras o controvertibles. 
Por ejemplo no todos los autores han coincidido en calificar a Rusia como 
un país occidental u oriental dado que el mismo, a pesar de ser por extensión 
de territorio e influjos culturales tanto asiático como europeo, ha asumido 
el cristianismo, fenómeno que ha sido propio del Occidente. Aunque sin 
embargo se ha convenido también en que la religión cristiano ortodoxa, 
que Toynbee calificaba como «cristianismo oriental», y del cual tal país 
se ha convertido en la principal expresión política y cultural, es algo 
diferente de su similar occidental, sea católico como protestante debido a 
ciertas características propias de dicha etnia que sería largo reseñar aquí 
y que cuando asumiera el marxismo, su vertiente leninista terminaría 
confabulando con los principios últimos impuestos por su fundador, un 
hombre del «Occidente» . De cualquier forma, aun aceptando las reservas 
y diferencias, ha sucedido que, del mismo modo que los restantes países 
«orientales», también Rusia en los últimos tiempos ha sucumbido a la 
sugestión del Occidente en la medida que, lo mismo que China y Japón, 
ha asumido los dogmas del capitalismo occidental y de su mercado. 
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En el contexto de esta vasta unanimidad con que se ha operado el 
triunfo hasta ahora irreversible del «Occidente» ha quedado en la actualidad 
tan sólo una forma cultural desde la que se habría producido una resistencia 
en su contra: el Islam, el cual ya durante varios siglos pasados le llevara a 
cabo incesantes guerras, sea en la Antigiiedad, como en la Edad Media o 
aun en los albores mismos de la Edad Moderna, pero que, en razón de 
tales impactos antes aludidos con la nueva era de triunfos tecnológicos, 
había quedado como aletargado y sometido y es recién ahora que pareciera 
estar despertando. Sin embargo debe convenirse también en que esta 
respuesta de rechazo desde el seno de tal religión producida hoy a través 
del fundamentalismo, no ha sido unánime, sino que también la misma ha 
padecido en lo interno de un proceso de modernización "occidental" como 
en los otros casos, especialmente con movimientos tales como el de Kemal 
Ataturk en Turquía, Nasser en Egipto, el Cha Palevi en Irán, etc. Estas 
distintas expresiones se caracterizaron por sostener, a diferencia del 
fundamentalismo, actitudes de franca apertura a la modernización y al 
Occidente, similares a las acontecidas con las anteriores experiencias 
aludidas sea en Rusia, China. y Japón, entendidas como naciones 
paradigmáticas. Pero aquí ha habido un fenómeno sumamente diferente. 
Si en los demás contextos culturales del «Oriente» ha existido una casi 
unanimidad en la asunción de los valores del «Occidente actual», tan sólo 
en el seno de esta religión se ha operado un movimiento de verdadera 
reacción en contra del mismo. El fundamentalismo islámico, tal como ha 
dado en llamarse aquella expresión religiosa y cultural que se ha 
desarrollado en el seno de tal civilización de retorno a sus raíces medievales, 
se ha constituido hoy en día en el único centro de reacción ante esta 
entidad universalmente vencedora. 

Pero, a diferencia de lo manifestado por Huntington y sus secuaces ' 
el mismo no debe ser reducido a un fenómeno propio de un determinado 


' Las posturas afines con el pensamiento de Samuel Huntington no solamente pueden 
hallarse entre la derecha conservadora norteamericana a la que éste pertenece, sino 
también entre sectores de la actual Iglesia afín al papa Ratzinger, quien atacara 
recientemente al Islan como una religión violenta y agresiva, y en autores católicos 
integristas del estilo del Padre Sáenz de quien habláramos en otra oportunidad en un 
artículo que fuera editado por Ediciones Marea, de Buenos Aires en una recopilación 
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espacio cultural, no debe ser comprendido meramente como la expresión 
actualizada de la lucha inveterada de un «Oriente» que hoy vuelve a 
despertarse en contra del «Occidente» omnicomprensivo, sino como la 
formulación de una concepción del mundo contrastante con la que se ha 
impuesto en la modernidad, la cual puede ser compartida también por 
diferentes manifestaciones culturales o religiosas, tanto orientales como 
occidentales. Los postulados de tal movimiento, que lo tuviera como su 
fundador al egipcio Sayyid Qtub ?, consisten en el rechazo más pleno y 
absoluto por aquellos valores que se han impuesto primero en el Occidente 
y que luego por extensión se han proyectado al mundo entero, incluso a 
la propia religión y sociedad islámica, componiendo aquello que de manera 
universal podría definirse como la modernidad. De acuerdo a tal 
formulación es que en verdad se considera que los valores que hoy 
proclama lo que ha dado en llamarse como el Occidente, y del cual los 
EEUU representan su más plena consumación, si bien han tenido en éste 
su origen y promoción, no son actualmente exclusivos del mismo, 
sino que se han expandido ya por todas partes en el contexto de 
espacios geográficos tanto occidentales como orientales, Por lo cual 
sería sumamente errado considerar aquí que el conflicto principal que 
divide al planeta sea aquel que se manifiesta en la obra de Huntington, 
entre estos dos contextos aludidos, y que no lo sea en cambio entre 
modalidades diferentes de concebir la realidad, por lo que las ideologías 
y las religiones no. son comprendidas aquí como «superestructuras», O 
«grandes relatos», o discursos justificatorios de determinados intereses, 
sino por el contrario maneras precisas y diferentes que asumen los hombres 
ante la realidad que los rodea. 


que hiciera Leandro Pinkler, titulada La religión en la época de la muerte de Dios. El 
título de nuestro texto era Tradición y Geopolítica, al cual nos remitimos. 


? Sayyid Quib es considerado como el verdadero fundador del fundamentalismo 
islámico. Lamentablemente ninguna de sus obras ha sido traducida a nuestra lengua y 
la mayoria de ellas es inhallable aun en lenguas extranjeras. Una síntesis reducida de su 
pensamiento ha sido efectuada por nosotros en nuestra página web. Véase, El filósofo 
del fundamentalismo islámico (www.geocities.corm/Athens/Troy/1856/Qutub.htm). 
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En tal sentido -y ya introduciéndonos al autor que aquí tratamos- ha 
sido un mérito fundamental de la obra de Julius Evola, especialmente en 
los textos que aquí presentamos, el de haber resaltado desde hace ya 
varias décadas, a similitud de lo que hoy realiza el fundamentalismo 
islámico, que la gran antítesis en que se divide el mundo y la historia 
universal no es entre espacios geográficos y culturales, no es entre 
razas o etnias, religiones, o nacionalidades diferentes, sino entre 
concepciones del mundo antagónicas. Por un lado la postura moderna, 
cuyo eje está centrado en el tiempo y en lo que cambia, y por el otro su 
civilización rival, la tradicional, cuyo centro está puesto en el ser y en lo 
sagrado. Éste es el sentido que nuestro autor le otorga al término 
civilización, totalmente opuesto al que le diera Samuel Huntington, heredero 
en tal aspecto de otras concepciones similares que se remontan a Spengler 
y a Toynbee. No existen para Evola propiamente civilizaciones occidentales 
y orientales antagónicas y que en algún momento en razón de la agudización 
de sus pretendidas diferencias puedan entrar en «guerra», sino que aquello 
por lo que hoy se combate y lo que justifica una verdadera contienda 
es por concepciones del mundo diferentes. Las mismas han dado cabida 
a dos tipos de hombre diferenciados. Por un lado el modemo que ha 
hecho de la simple vida, el consumo y el confort el eje principal de toda 
su existencia y por otro el hombre de la tradición para el cual esta vida 
adquiere sentido en función de otra superior que debe ser conquistada. 
Estas humanidades distintas nunca podrán entenderse entre sí pues sus 
categorías son diametralmente opuestas. Por ejemplo un fenómeno 
concreto como el representado por el heroísmo del kamikaze que se inmola 
para conquistar la vida eterna luchando contra las fuerzas oscuras que lo 
circundan, en la medida que se ignore la existencia de tal dimensión superior, 
tal como sucede en nuestro universo actual, será reputado siempre como 
algo propio de un «suicida» o de un «asesino». 

Es verdad que simultáneamente a estas grandes diferenciaciones 
tipológicas existen formas culturales diferentes que pueden asumir el 
contexto genérico de lo que ha dado en llamarse sea el Occidente como el 
Oriente, de la misma manera que también existen religiones, lenguas, 
etnias distintas entre los pueblos y personas. Pero éstas no son de ninguna 
manera factores determinantes en lás clasificaciones que quieran realizarse, 
sino simplemente modos como es posible vivir un mismo fenómeno. Tanto 
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en el Oriente como en el Occidente se han manifestado por igual estas 
dos civilizaciones antitéticas. Se puede por lo tanto ser del Oriente y ser al 
mismo tiempo moderno, como el caso de Ataturk, Bhutto, Karzai, 
Mubarak, etc., es decir personas pertenecientes al aludido contexto cultural 
y geográfico, pero adherentes por igual a un mismo ideario que es aquello 
que las determina como tales, así como también se puede ser occidental 
y tradicional al mismo tiempo, hallando quienes así lo hacen mayores 
cercanías con orientales como Bin Laden, Al Zawahiri, Falzullah, el Mullah 
Omar, etc., que con «occidentales» como Bush, Sarkozy, Kirchner, etc. 
Aunque en este caso puntual, es dable reconocer que el espacio occidental, 
en tanto ha sido aquel que ha producido la civilización moderna 
extendiéndola universalmente, no ha generado líderes tradicionales como 
lo que en cambio acontece en el ámbito islámico oriental, aunque sí 
pensadores y figuras significativas con un peso mayor que en otras 
culturas, tales como el mismo Evola o René Guénon. 

Por lo dicho el tipo de antagonismo que hoy en día se quiere recrear 
de manera capciosa entre Oriente y Occidente, no es el que a Evola le 
interesa. Es un falso antagonismo, una falsa oposición. Cuando Huntington 
y otros autores similares hablan de guerra de civilizaciones, más bien se 
están refiriendo a guerra de culturas o de naciones o de conglomerados 
de éstas y el uso capcioso que hacen de aquel término es realizado con la 
finalidad de sembrar la confusión a fin de diluir lo que son las verdaderas 
diferencias. Las personas deben contraponerse entre sí no por la raza, la 
nacionalidad o la religión, sino por la concepción del mundo que 
sostengan. Desde tal óptica por ejemplo la lucha que puedan llevar a 
cabo China o Rusia y los EEUU o Europa entre si por el control de los 
mercados y por intereses nacionales o regionales no es propiamente una 
lucha de civilizaciones rivales, sino simplemente de naciones o conjunto 
de éstas que participan de puntos de vista similares. Por lo tanto éste es 
un combate que se desenvuelve en el seno de una misma civilización, 
a moderna, En cambio la verdadera guerra de civilizaciones es hoy en día 
la que se está desarrollando entre el fundamentalismo, en la actualidad tan 
sólo islámico, y el orden moderno representado principalmente por los 
EEUU, Europa, Rusia y China, en tanto partícipes por igual de un mismo 
principio. Y en este combate hay orientales y occidentales en los dos 
campos, en la medida que ésta es una guerra por concepciones del mundo 
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antagónicas. Es decir que la guerra principal, el verdadero «motor de la 
historia» no es una lucha por intereses, sea de clase sociales, razas, O 
simplemente naciones, sino entre principios contrapuestos. * 

En el caso de nuestra América debe hacerse el mismo razonamiento 
respecto de quienes han estereotipado organismos regionales tales como 
el Mercosur, al concebirios como una manera de defenderse de los EEUU 
o de otro similar poder «globalizador», considerando que al mismo hay 
que contraponerle un pluralismo de espacios regionales. Sin embargo 
lales personas soslayan que, en este caso, al haberse hecho del mercado 
el eje de la unión, se han terminado aceptando las pautas principales de la 
civilización moderna motorizada por los mismos EEUU y por lo tanto ha 
sido ésta la manera como han sucumbido a tal poder que se dice combatir. 
Es decir que se lo ha hecho al aceptarse la sugestión principal de la 
modernidad para la cual es la economía lo que diferencia y divide a las 
personas, por lo que este mismo principio puede vivirse sea en forma 
global como plural. 

Es a partir del contexto de este antagonismo ficticio que ha querido 
oponerse entre el Oriente y el Occidente que adquiere sentido esta obra 
que presentamos por primera vez en nuestro idioma, la que está compuesta 
por los artículos que en lengua inglesa Julius Evola publicara en la revista 
East and West entre 1950 y 1960. Dicha publicación era el órgano de 
prensa del Instituto di Studi per 11 Medio e 1"Estremo Oriente (ISMEO), 
dirigido por el especialista en Estudios Orientales, Giovanni Tucci. La 
misma tuvo en su tiempo un muy elevado relieve pues allí escribieron 
autores de sumo prestigio, tales como Mircea Eliade, Franz Altheim y 
Luigi Lanciotti entre otros. Su finalidad principal era la de formular una 
reflexión relativa al encuentro entre dos civilizaciones tales como el Oriente 
y el Occidente, intentando en el caso específico de Julius Evola establecer 


'Si bien se ha acusado al fundamentalismo islámico de ser exclusivista respecto de su 
religión, solicitando una conversión a la misma de carácter universal, ha habido varios 
líderes que han evolucionado hacia una postura ecuménica desde un punto de vista 
tradicional. Al efecto recordamos el reportaje que el Mulana Fafzullah otorgara a los 
periodistas extranjeros en donde hizo un llamado a todas las religiones por igual, sea 
occidentales como orientales, a luchar todas juntas en contra de un enemigo común, el 
Estado laico. Ver: www.goccities.corvAthens/Troy/1854/Falzulla.htn . 
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con claridad aquello que debia entenderse por ambas cosas. En primer 
término en tales escritos se ha tratado de diferenciar lo que es el Occidente 
tradicional, representado principalmente por Grecia, Roma y el catolicismo 
gibelino medieval, de lo que en cambio representa su actual deformación 
cuyo principal exponente se encuentra en los EEUU y la Europa actual, es 
decir la modernidad. Desde tal perspectiva puede comprobarse que es 
mucho más lo que acerca aquella civilización originaria con la del Oriente 
que con el Occidente que tenemos hoy en día. Desde tal óptica Platón o 
Aristóteles, los grandes pensadores occidentales, en función de sus 
intereses están mucho más cerca de Buddha o de Lao Tse que de Freud, 
de Marx o de los distintos filósofos «postmodernos» de nuestros días. Y 
en segundo fugar, en función de tal precisa caracterización respecto de 
aquello que es una civilización tradicional, se ha tratado de rescatar el 
Oriente originario de sus deformaciones actuales efectuadas por la 
intromisión en su seno de la cultura moderna traída por el occidente 
actual. En este caso se ha tratado aquí de distinguir la doctrina oriental 
tradicional de sus actuales vulgarizaciones deformadoras tales como el 
teosofismo, O ciertas variantes sea de yoga como de budismo 
occidentalizados y reencarnacionistas tan en boga en nuestra sociedad 
angustiada y terminal. 

Por otra parte desde dicha óptica ha estado totalmente alejado del 
punto de vista de nuestro autor hablar de una cierta superioridad del 
«Occidente» respecto del Oriente, tal como hacen hoy en día ciertos 
«nacionalistas europeos», con la adicional desfachatez de querer reputarse 
al mismo tiempo como «evolianos» *, Ni el Oriente es superior al Occidente 
ni tampoco lo contrario es cierto, sino que una vez más lo decimos, la 
verdadera antítesis de superioridad está dada por la contraposición 
entre modernidad y tradición, las cuales han existido en grados diferentes 
en cuanto al tiempo y a la intensidad, en los dos espacios aquí aludidos. 

Lo único que nuestro autor puede aceptar es que ambos han vivido 
una misma problemática de manera distinta, Así pues una significativa 


* Nuestras criticas puntuales al denominado «nacionalismo europeo», que pretende 
inopinadamente remitirse al pensamiento de Evola, pueden encontrarse en nuestra 
Obra, En la era del paria, (Buenos Aires, 2007), en el capítulo Evola y los nacionalistas 
europeos (cap. VI). 
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diferencia que puede haber tenido en vida con otro pensador afín a sus 
ideas como René Guénon ha sido justamente en relación al reconocimiento 
de la manera como estas especificidades propias de los dos espacios 
culturales experimentaron un mismo fenómeno tradicional y el modo como 
era posible alcanzar una rectificación. Sea el Oriente como el Occidente 
son el producto de una civilización originaria, la hiperbórea y polar, 
equivalente a lo que las distintas sagas de ambas civilizaciones califican 
como la edad del oro, la que ha sido a su vez aquella de la cual han 
derivado estos dos grandes universos culturales, En tal humanidad 
primigenia de carácter inmortal y divino las dos formalidades espirituales 
propias del hombre relativas a la acción y a la contemplación estaban 
intrínsecamente unidas entre sí y se hallaban personificadas en la figura 
emblemática del rey sacerdote. La primera de todas las decadencias, que 
dará origen a caídas posteriores hasta llegar a la era actual, ha consistido 
en la separación de ambas en un antagonismo entre castas rivales, la 
guerrera y la sacerdotal, por el que esas dos funciones no estuvieron más 
unidas en una sola entidad, sino separadas entre sí entre dos castas no 
siempre en armonía, una guerrera representando el mundo de la acción y 
otra sacerdotal que despliega la función contemplativa. Evola afirma al 
respecto que, tomadas en sí y en relación a un mismo origen, ninguna de 
las dos tiene superioridad ontológica respecto de la otra, pero que sin 
embargo en el Oriente y en el Occidente se han dado prioridades diferentes 
por lo que en el caso de este último la acción ha tenido primacía sobre la 
contemplación (de allí el gran despliegue tecnológico de nuestros días 
que no es sino una acción distorsionada) y viceversa en el caso del primero. 
Sería errado entonces -y aquí se encuentra la diferencia con Guénon- si 
en aras de una restauración tradicional que intentase rectificar el rumbo 
decadente se quisiese imitar lo que acontece en el seno del espacio del 
Oriente en donde la idiosincrasia es distinta. Por lo cual él considera que 
la vía hacia una restauración tradicional en el Occidente debe darse a 
través de la vía guerrera y no de la sacerdotal. En este aspecto podría 
decirse que la revolución islamista de nuestros días consistente en la 
reivindicación del la doctrina de la jihad, o guerra santa, se encuentra en 
una concordancia notoria con el concepto evoliano de la primacía del 
guerrero sobre el sacerdote. Teniendo en cuenta además que el islamismo 
sunita no conoció una casta sacerdotal gijelfa como aconteciera en cambio 
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en muestra civilización católica, la que estuvo encargada siempre de coartar 
todo intento de rectificación antimoderna $. 


Por último -y ya refiriéndonos a nuestra labor de traducción- queremos 
resaltar que ésta es la obra número veintinueve que publicamos de nuestro 
autor, respecto del cual nos jactamos de haber prácticamente cubierto 
todo lo que ha escrito, teniendo en cuenta además lo que han editado 
otros sellos editoriales en nuestra lengua, por lo que consideramos que 
Hispanoamérica es actualmente el espacio cultural en el que más obras de 
Julius Evola se han publicado. Quizás ello pueda indicar también que sea 
el lugar en donde pueda también iniciarse la estructuración de un 
movimiento tradicional y alternativo, que implique un fundamentalismo 
que exprese las formas propias de nuestra cultura occidental. 

Queremos agradecer una vez más a todas aquellas personas que nos 
han ayudado en tal labor. Ya lo hemos hecho en otras oportunidades con 
algunas de ellas, pero esta vez queremos hacerlo particularmente con 
Raúl Canicoba a quien le debemos el habernos facilitado varias fotocopias 
de obras de nuestro autor totalmente agotadas como ésta que es del año 
1984, editada en Milán por única vez. 


Marcos Ghio 
Buenos Aires, 5-03-08 


¿Nuestro país ha tenido un ejemplo palpable de lo que significa el gúelfismo católico, 
un aliado indispensable de la civilización moderna, cuando en plena guerra de las 
Malvinas, en un momento en que se proclamaban consignas contrarias a la misma , 
expresadas en sus manifestaciones inglesa y norteamericana, concurrió el papa Wojtyla 
(Juan Pablo 11) a socavar las conciencias de los feligreses católicos, inmensa mayoría 
en la Argentina, «a fin de que hicieran la paz con los hermanos ingleses». Varios 
nacionalistas gúelfos vernáculos suelen soslayar este hecho o aun justificarlo 
diciéndonos que cl Papa vino a ayudarnos «a poner paños frios a la guerra» o a 
preservaros del «holocausto nuclear». Si lo vivido después por nuestro país ha sido 
el resultado de tal «paz», lamentamos no haber padecido ese holocausto y esos paños 
calientes que hubieran sido una guerra que al menos nos hubiera permitido la posibilidad 
de liberarnos de la esclavitud que hoy padecemos. 
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¿QUÉ ES LO QUE REPRESENTA ELTANTRISMO PARA 
LA CIVILIZACIÓN OCCIDENTAL? * 


Una de las características de la doctrina hindú, tal como puede ser 
representada a nivel general por parte del Tantrismo, consiste en su 
afirmación de ofrecernos una formulación de la doctrina tradicional que 
rería la única apta para la época del ciclo actual, es decir para el Kali- 
yuga. A pesar de su importancia, el Tantrismo era poco conocido en el 
Occidente hasta hace poco tiempo. Se afirma en el mismo que las 
enseñanzas, los ritos y las disciplinas que podían ser aptas para la edad 
primordial (Satya-yuga, que equivale a la «edad del oro» de Hesíodo) han 
dejado de serlo para la humanidad que vive en las épocas siguientes y lo 
xon aun menos en la edad última, o «edad oscura» (Kali-yuga). Por lo 
tunto se afirma que una tal inumanidad, no en los Veda y en los otros 
toxtos estrictamente tradicionales, sino en los Tantra y en los Ágama, 
puede adquirir los conocimientos relativos a la concepción del mundo y a 
los ritos y prácticas eficaces de existencia condicionada que le permiten 
wicunzar el fin supremo del hombre: la libertad respecto de cualquier forma. 
Asi pues muchas veces los Tantra se nos presentan como un «quinto 
Veda», como una ulterior revelación que corresponde a la actual fase de 
la manifestación. Ellos manifiestan además que los precedentes rituales 
ko han convertido en ineficaces del mismo modo que «una serpiente que 
hn sido privada de su veneno», en la medida que la calificación prevaleciente 
(ndhikára) en el hombre ha padecido un cambio total !. 

Sin embargo, un tal punto de vista no está sólo referido al «espacio» 
expiritual de la cultura y de la tradición hindú, en la medida que las doctrinas 
* Tinst and West, 1, 1, abril de 1950. 

! Con referencia a todo esto ver por ejemplo: “Mahánirvána-tantra”, [, 19; 1,7, 14; 
1V, 47; Tárápradipa, l; Shiva-Chandra, Tantratattva, trad. Inglesa de A. Avalon, Londres, 
1914, I, 382, et.. En el Mahánirvána-tantra se dice propjamente que la enseñanza 
adecuada a la primera edad (Satya-yuga) era la de la Shruti, es decir del Veda, a la 
rogunda (Tetra) el de la Smirti, a la tercera (Dvápara) el de los Purána, a la última 
(KaJi-yuga) el de los Tantra y de los Agama. 
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de las cuatro edades tienen un alcance general. Por otra parte, hay otras 
formulaciones, también occidentales de tal doctrina, que le corresponden. 
Es al respecto sumamente claro que la última fase (la «edad del hierro» en 
la terminología occidental) tiene todos los signos de la civilización moderna 
cuyo centro es el Occidente ?. 

Tal como se encuentran las cosas, podriamos preguntarnos hasta cuál 
punto la pretensión de «actualidad», proclamada por el Tantrismo, pueda 
tener una cierta base objetiva, particularmente por lo que se refiere a la 
civilización occidental. 


FEA 


Históricamente el Tantrismo está vinculado con una revolución 
característica que se inició en la India hacia la mitad del primer milenio 
a.C. En su inicio ciertas figuras femeninas -Shakti- aparecieron como 
teniendo una siempre mayor importancia, acompañando a las divinidades 
hindúes que en el período artano aparecian como aisladas y, en muchos 
casos, obtuvieron un lugar preeminente con respecto a estas últimas. El 
Shaktimo es pues uno de los aspectos centrales del Tantrismo. 

Ahora bien, desde un punto de vista metafísico, la «pareja divina» es 
el símbolo de los dos aspectos principales de todo principio cósmico: la 
divinidad masculina representa el aspecto inmutable y trascendente y la 
femenina representa la potencia, la fuerza, la energía de la manifestación 
y, en un cierto sentido, también su aspecto activo e inmanente. Por lo 
tanto, la aparición del Shaktismo en el mundo antiguo indo-ariano, aparte 
de sus formas populares y devocionales, es un índice «barométrico» del 
cambio en las creencias. Nos dice cómo, comparado a la precedente 
conciencia del hombre esencialmente tendiente hacia el mundo del ser, el 
aspecto «manifestación» y «acción» de la divinidad fue sentido más 
directamente y asumió una especial importancia ?. 


? Para las comparaciones entre las diferentes formulaciones de la doctrina de las 
cuatro edades y su utilización en una metafísica de la historia véase de Julius Evola, 
Rebelión contra el mundo moderno (11 parte). 

*El hecho de que, bajo ciertos aspectos, el Shaktismo tenga que ser considerado como 
la reviviscencia de un substrato arcaico preario, no afecta para nada la interpretación 
antes mencionada. 
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Ahora bien, está fuera de toda duda que en esto nosotros tenemos 
también simultáneamente el carácter basilar de la civilización moderna 
occidental, en la cual el inmanentismo es la palabra clave. Además, el 
significado principal de la palabra Shakti es: capacidad de actuar, autoridad 
y poder. El Tantrismo especulativo concibe al mundo, a la vida y al hombre 
existentes como una especie de poder. El mismo habla de un Brahman 
activo, Máyá es remitido a Máyá-Shakti, que no significa más una 
ilusión cósmica, sino más bien «la manifestación de su esencia que se 
encuentra constituida por la voluntad, Icchámiyí. Por otro lado, Kálí (un 
equivalente de Shaktí), que según los Tantra en el Kali-yuga «se encuentra 
totalmente despierta», muestra sus aspectos demoníacos, desencadenados 
y salvajes. ¿No podría ser que su contraparte en el mundo moderno sea todo 
aquello que pueda denunciar la imupción de las fuerzas irracionales elementales, 
un «telurismo» y un demon de las corrientes colectivistas que, en el fondo, 
se revelan como el alma del mismo mundo de la técnica, mientras que su 
contraparte es realizada por la religión del futuro, por las teorías «vitalistas» y 
del descubrimiento del rostro instintivo-inconciente y noctumo del alma? 


ak 


No se puede negar, que bajo este aspecto, existan temas de la 
concepción tántrica susceptibles de actuar como espejo para la civilización 
moderna en sus formas más temerarias y conflictivas. Por otro lado, 
¿cuál punto de vista podría ser más fascinante para la vocación del 
Occidente que aquel por el cual, de acuerdo a De la Vallée Poussin, en el 
buddhismo tántrico, en los Vajrrayána, el Absoluto mismo deja de ser 
una experiencia extática para convertirse en algo que aquel que ha conseguido 
la iluminación puede captar y respecto del cual puede hacerse el señor? *. 

En el adepto, en el Siddha y en el Vira, el Kaula tántrico exalta al 
individuo que es superior a toda pareja de contrarios, que es libre respecto 
del bien como del mal y cuya ley se encuentra en su querer (shvecchacari), 
yendo así mucho más allá del superhombre de Nietzsche. Siguiendo por 
este camino, el ascetismo de tipo mortificatorio es suplantado por las 


$ L, De la Vallée Poussin, Bouddhisme. Études et matériaux, París, 1898, pg. 148. 
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técnicas Hatha-yoga que tienden a comandar a las fuerzas más internas 

" del cuerpo, junto a una sabiduría que proclama con el Kulárnava-tantra: 
«el cuerpo es el templo de Dios, y la conciencia viviente (Jíva) es el 
eterno Shiva (Sadáshiva). El ritual tántrico secreto (pancatattva) proclama 
la no existencia de la antítesis entre ascetismo y goce, entre yoga y bhoga, 
El mismo permite la posesión del uno y del otro, subrayando que el mundo 
de la liberación se encuentra en este mundo y no en el otro (yoga bhojáte, 
mokshyate samsárah). La observancia de reglas morales tales como ritos 
visibles es en tales círculos considerada como perteneciente solamente al 
pashu, al hombre vinculado, obtuso, semejante a una bestia, mientras que 
el Tantrismo promete el conocimiento esotérico que convierte en libres y 
rompe con todas la cadenas *. 

Sobre estas bases se podría uno sentir tentado de hablar de un 
Tantrismo «moderno» e incluso «occidental». Pero si se hiciera tal cosa 
aparecería enseguida un malentendido. Las convergencias no son tales 
de evitar una diferencia fundamental en los planos y en las tendencias. 
Tan sólo reconociendo esto será posible admitir que el Tantrismo pueda 
indicar el camino a una élite occidental que no quiere convertirse en la 
victima de aquellas experiencias, mientras que la totalidad de la civilización 
se encuentra en el límite de la desaparición. 

En primer lugar debe subrayarse que en el Tantrismo la valorización 
de fuerzas, verdades y calificación que prevalecen en el Kali-yuga no 
permite un nivel inferior, ni permite que el dato de la existencia sea 
considerado como una última instancia y mucho menos, como en el caso 
de muchas de nuestras filosofías inmanentistas, como algo que tenga que 
ser y que tenga que ser también glorificado. Los valores pertenecientes a 
la realización espiritual superior, como la antigua tradición metafísica hindú 
los habia concebido, son siempre mantenidos. El problema actual de 
nuestra edad es el de hallar el método apropiado para hacerlos efectivos. 
Este método, justamente comparado con el «cabalgar en la falda de un 
tigre», puede ser resumido en este principio. «Para obtener la libertad hay 


que emplear aquellas fuerzas que han conducido a la caída». 
xx 


5 Pueden verse referencias a textos como éstos en la obra de J. Evola, El yoga tántrico 
(hay versión castellana). 
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NARA A 


Para hallar el camino justo en este contexto, hay que recordar que en 
la teoría tántrica de la manifestación la actual prevalencia del elemento 
sháktico en una determinada fase (la fase descendente pravritti-márga) 
no significa nada cuando es comparada con el principio de la 
kubordinación metafísica de la Shakti a su principio opuesto Shiva, 
Purusha o en cualquier otro modo que «el varón de la Shakti» pueda ser 
denominado. En tal perspectiva se encuentran presentes determinados 
puntos de referencia que se han perdido totalmente en las modernas 
concepciones del activismo occidental, respecto de los cuales, en un 
cierto sentido, son su opuesto exacto, De hecho todo aquello que es 
noción, dinamismo y devenir, de acuerdo al punto de vista hindú y tántrico, 
reviste siempre un carácter femenino y negativo, Por el contrario, cualquier 
cosa que sea permanente, inmóvil y central tiene un carácter 
verdaderamente masculino y positivo, posee el don de la luz y del ser o, 
en otra palabras, es el «Señor del Cetro» (vajra-dhára). 

Este punto establece una precisa diferencia entre los horizontes 
modernos y los propios de las más altas formas de Tantrismo. Si en un 
mundo modemo es posible constatar una saturación del elemento sháktico, 
particularmente en sus aspectos más bajos, materialistas e irracionales, la 
contraparte shivaítica se encuentra alli ausente. Esto último puede ser 
definido como la verdadera virilidad espiritual, estrechamente vinculada a 
vulores, tendencias y ciencias de las cuales incluso la idea se ha perdido 
uhora en el Occidente. Y todo esto es en vez tomado en debida 
consideración por parte del Tantrismo, y no en los términos de una 
especulación meramente abstracta, sino como una realización. Resulta pues 
claro ver cuál significado pueda tener esta tendencia para todos aquellos que, 
nun si tomados como individuos en sí mismos, quieren poner un límite a las 
fuerzas que de otra forma tendrían como resultado la disolución. 


AAA 


Shakti es la base de la vida tántrica, pero el método consiste en 
comprenderla como una intensidad que, en un cierto sentido, la convierte 
en autoconsumante de sí misma y la convierte en un instrumento para la 
transformación y la transfiguración en aras de un objetivo consistente en 
e! cambio de nivel. No hay que olvidar que las principales características 
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de las divinidades tántricas deben ser consideradas como símbolos de 
fuerzas destructivas, «desnudas», libres de lazos, superiores a todas las 
leyes -Kali, Durgá o, en ciertos aspectos suyos, el mismo Shiva-Rudra- 
tienen una naturaleza tal de ser simultáneamente las divinidades de la pura 
trascendencia y de la liberación interior. 

A tal respecto, un aspecto «sacrificial» y un momento «transformador» 
se encuentran en todos los métodos tántricos, incluso en los que limitan 
con la magia en sentido estricto o en los goces orgiásticos, justamente 
como un marco consagrado e iniciático, el mismo es inseparable de una 
metafísica y de una concepción del mundo como «potencia», Esto 
representa nuevamente una línea de separación y es fácil entender 
plenamente las condiciones en las cuales el ideal occidental de la afirmación 
de Sí y de su libertad pueda evitar las revoluciones destructivas de las 
cuales ya tenemos ciertos siniestros presentimientos. 


KAR 


Dejando a un lado los aspectos más externos y materialistas de la 
civilización moderna de la acción, es ahora necesario considerar aquello 
que en un cierto sentido puede ser tomado como su arteria central, Es la 
tendencia a glorificar al hombre que comenzó durante el periodo del 
Renacimiento y que, a través del idealismo critico, el racionalismo ético y 
las morales «autónomas» del imperativo categórico, ha llevado hacia el 
ejercicio del poder de la voluntad pura y del ideal del superhombre. La 
base de todas estas tendencias es la de permanecer sobre un plano 
naturalista, individualista e intelectual. En tal manera se termina en un 
camino sin salida. Si se lo considera seriamente, es equivalente a una 
saturación de la fuerza que, dados los límites de la naturaleza humana, 
puede tan sólo terminar en un cortocircuito, en el colapso del superhombre 
en un demon o en la variedad del tipo de aquel que «se ha levantado a 
través del ejercicio», ya condenado en su momento por la sabiduría antigua 
como una desviación peligrosa de la verdadera realización esptritual. 

Allí, cuando nos detenemos frente a estas extremas consecuencias, 
aparece claramente que en el Occidente la única solución conocida es la 
de abdicar y de permitir a la religión, en sus aspectos místicos 
humanitarios, en su remisión, de volver al mundo. 
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No menos que con otras enseñanzas de carácter iniciático, incluso en 
Occidente, el Yoga de manera general, pero sobre todo el que tiene una 
tendencia tántrica y vajrayánica, nos dice que esta alternativa puede ser 
superada y que una vía de salida existe efectivamente aun si -de acuerdo 
al dicho de la Káthaka-Upanishad- es corno caminar sobre el filo de una - 
navaja. Aquello que el Occidente debe aprender en este campo, es que se 
trata de un cambio esencial y ontológico de naturaleza. Hablar de un 
«superhombre» puede llevar a una confusión. El superhombre occidental 
expresa los límites terminales o potencialidades de la especie humana, 
mientras que en el Yoga éste es el tránsito desde tal especie a una diferente 
y, en tanto se trata de un fin, es el desapego respecto de cualquier estado 
calificado, sea éste humano o divino, que nos debemos esforzar por 
alcanzar a través de una técnica positiva, confirmada por una tradición 
milenaria y que no tiene nada en común con un estado demoníaco del intelecto 
y con las prevaricaciones peculiares de la religión del hombre materialista. 

Resulta por lo tanto obvio ver hacia dónde confluye tal camino y en 
dónde comienza uno nuevo. En especifica referencia a los Tantra, hay 
tendencias en común con la vocación occidental de realizar una voluntad 
independiente y soberana. Pero en primer lugar, esta vocación no aparece 
más como «Juciférica» o «titánica», sino que se podría decir «olímpica», 
ni cs que se tiene en mente el mismo simbolismo tántrico en el cual Shakti 
abraza al impasible «varón divino», hecho de luz y que lleva el cetro, y del 
cual la misma es la irradiación del poder. En segundo lugar, al seguir esta 
vía se hace necesario hacer las cosas con seriedad. Se reclama aquí 
una excepcional calificación, También se requiere una atención y una 
intensa concentración y éstas no tienen nada en común con los ejercicios 
de la filosofía inmanentista o voluntarista y de manera general con simples 
uctitudes mentales. En tercer lugar, las ilusiones y el orgullo del yo 
individual, de aquel que en términos hindúes puede ser denominado el yo 
kamsárico, o el sí mismo de los elementos (bhútátmá) que es prácticamente 
el único conocido por la gran mayoría de los Occidentales modernos, 
deben ser sin más abandonados. En efecto, la destrucción de este yo es la 
condición de la verdadera libertad y del verdadero poder, en modo tal que 
éste es el fin de un buen número de técnicas Yoga como también de las 
tántricas, aun si éstas son de carácter dionisíaco y orgiástico *. 
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Todo esto que es pertinente al Kali-yuga, debe ser tenido presente por 
parte de todo Occidental quien, por más que permanezca en la misma 
tendencia en la cual las fuerzas predominantes de su civilización se han 
desarrollado, desea todavía, con medios viriles, allanarse el camino hacia 
las más altas esferas que él ha abandonado con el pretexto de conquistar 
el mundo. Otros factores deben ser tenidos en consideración puesto que 
no deben surgir ilusiones y a fin de que sea bien comprendida la 
contribución dada por parte de la espiritualidad hindú de tipo Yoga. Tal 
como lo hemos mencionado, el Tantrismo sigue sobre todo -por lo que se 
refiere al Yoga- la vía del Hatha-Yoga ? y esto parecería nuevamente salir 
al encuentro de las nuevas tendencias modernas occidentales puesto que 
el desprecio del cuerpo es sustituido por el ideal de un completo señorio 
respecto de sí mismo. Pero este señorío es interior; a despecho de la 
falta de comprensión debida a ciertas publicaciones divulgadas en el 
Occidente, la misma no tiene ningún carácter físico y fisiológico. 

Pero las vías que conducen al cuerpo y que se originan desde lo interior, 
desde lo «sutil» y a través de cuyas líneas pueden desarrollarse experiencias 
sobrenaturales -tal como es explicado en la enseñanza de la cual estamos 
tratando- presentan gran dificultad para la mayor parte de los Occidentales 
a causa de los procesos seculares que tienen casi un carácter 
constitucional. La parte interna del cuerpo se encuentra cerrada al hombre 
moderno, en el mismo modo en la cual se encuentra cerrada la realidad 
externa relativa a sus aspectos que no son simplemente físicos, sensibles 
o espaciales. El Yoga indica al hombre occidental la vía a seguir para hacer en 
modo tal que el alma pueda dominar al cuerpo y -de acuerdo a la misma 
teoría occidental de la relación entre macrocosmos y microcosmos- descubrir 

* En un tardío texto órfico-pitagórico, además de las cuatro edades indicadas por 
Hesíodo y correspondientes a los yuga hindúes, es considerada una última edad que cs 
puesta bajo el signo de Dionisio. Ahora bien, Dionisio, también por parte de los 
antiguos ha sido considerado como un dios semejante a Shiva, en uno de sus aspectos 
principales puesto de relieve en el Tantrismo de la Mano Izquierda. 

? Hatha-yoga (en el sentido literal significa yoga-violento y para nada “yoga-físico”) 
comprendido como “yoga del poder serpentino”, como Kundalini-yoga basado en el 
despertar y el empleo, para su “liberación”, de la Shakti primigenia latente en el 
organismo humano, a lo cual se asocia el desarrollo de toda una ciencia que tiene por 
objeto la “corporcidad oculta”, la arratomía y la fisiología hiperfísicas del organismo 
humano en el marco de correspondencias entre hombre y mundo, entre microcosmos 
Y Mmacrocosmos. 
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en el cuerpo asi gobernado y convertido en conciente, el origen de poderes 
extraordinarios. Queda sin embargo por ver en cuál medida cada uno pueda 
seguir este camino y adquirir un real conocimiento de estos procesos. 

El último punto a tomar en consideración particularmente, puesto que 
es en general mal interpretado en las publicaciones occidentales, es que 
seria dificil descuidar, en realizaciones de tal tipo, la transmisión de 
determinadas «influencias», de un carácter espiritual y supraindividual, 
efectuadas por organizaciones iniciáticas regulares. Justamente como en 
los casos de cortocircuito, mencionados más arriba, pueden ser causados 
por la inmanencia y por la voluntad, se debe subrayar la dificultad para el 
individuo de superarse a sí mismo, salvo en casos excepcionales tomadas 
en contraposición con las fantasías de una simple exaltación de sí. 
Debemos recordar cómo el más gran estudioso europeo del Tantrismo, 
Sir John Woodroffe, nos dijo que él no había podido aceptar las condiciones 
requeridas para entrar en relación con organizaciones tántricas iniciáticas 
para algo más que un simple plano doctrinal. 


KAR 


En conclusión, lo que hemos puesto antes en evidencia se encuentra 
aquí confirmado. Por un lado hay una correspondencia entre algunas 
ideas tántricas fundamentales y algunas tendencias predominantes del 
espíritu moderno, por lo cual se puede seriamente notar una cierta base 
en la pretensión de los Tantra de presentar una idea apta para la última 
edad, es decir para los tiempos actuales. Por otro lado existe una línea de 
demarcación bien definida entre los dos dominios, en cuya exposición no 
hemos ahorrado esfuerzos. La capacidad de atravesar estas líneas en 
ciertas mentes occidentales específicamente calificadas, corresponde a 
la medida en la cual las mismas se pueden mantener fieles a la vía principal 
seguida por la propia civilización sin ser conducidos por tal razón hacia 
una crisis sin solución. Éstos pueden cambiar, por lo menos por propia 
cuenta, un potente veneno en un saludable medicamento; la fuerza que ha 
producido la caída, en una que suscite una resurrección y haga participar 
con otros en algo superior y luminoso, más allá de aquellos poderes sin 
centro y sin perspectivas que pertenecen a la edad oscura, 


25 


II 


LAS INFLUENCIAS LIBERADORAS DEL ORIENTE 
TRADICIONAL* 


La relación entre Oriente y Occidente, en especial con referencia al 
influjo que cada uno de ellos puede ejercer sobre el otro, ha sido desde 
hace tiempo tomada en consideración con mucha frecuencia, pero, a 
nuestro entender, las conclusiones recabadas son muy poco satisfactorias, 
Ello se ha debido a la falta de una valorización de los términos reales del 
problema. La primera cosa a decidir es qué es lo que se entiende con los 
términos genéricos de «Oriente» y «Occidente», tomando en consideración 
tanto factores históricos como de otro tipo, puesto que las civilizaciones 
no son nunca estáticas. Ellas se desarrollan y pueden padecer cambios 
tan radicales que el Oriente de nuestros días no es por ejemplo el Oriente 
del pasado, mientras que el Occidente de hoy difiere del Occidente real, 
aun del más reciente. Esto es suficiente para explicar el hecho de que el 
uso de designaciones estereotipadas lleva a confundir cosas que son en 
realidad netamente diferenciadas las unas de la otras. 

Éste es un punto de gran importancia para aquellos que se jactan de 
percibir una diferencia fundamental, si no una incompatibilidad dialéctica, 
entre el Occidente y el Oriente. Y lo que acontece cada vez más es que se 
hace una injustificada identificación de la civilización occidental con lo 
que puede ser definido tan sólo como civilización moderna, la cual 
obviamente es cada vez más difícil de identificar con un continente o con 
un grupo de pueblos, en la medida que se está difundiendo rápidamente 
por todo el mundo y desplegando en todas partes con las mismas 
características. También en Oriente la civilización moderna ha ganado 
terreno, no sólo en los ámbitos de la política y de la organización social. 
Ha también hecho presa en la mentalidad oriental; muchos orientales han 
padecido el espejismo de la «europeización» y se jactan de haber adquirido 
mentalidad, cultura y tipo de vida «occidentales». Estos aspectos recientes 
de un Oriente, por lo demás ya alterado a través de sus contactos con el 


* East and West, IL, Abril 1951. 
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Occidente, no entran en nuestro campo de interés, puesto que, si 
tuviésemos que considerarlos, todos los contrastes entre las dos 
civilizaciones deberían ser borrados. En efecto, somos cada vez más 
testigos no sólo de cómo los Orientales, oportunamente condicionados y 
adiestrados siguiendo estas directrices, se encuentran totalmente en grado 
de desplegar las mismas costumbres dinámicas y guerreras que hasta 
hace poco eran características exclusivas de los pueblos occidentales, 
sino que son lo opuesto de la tan mentada inercia de la orientación pasiva 
y contemplativa de las razas asiáticas. Estamos también asistiendo al hecho 
de que no pocos Orientales siguen el paso de los Occidentales también en 
el ámbito de la tecnología, de la investigación científica, de la economía. 
Esto marca una etapa en un más vasto proceso hacia la estandarización, 
el último efecto del cual probablemente será el de privar a los términos 
Oriente y Occidente de su actual y respectivo significado: ellos sobrevivirán 
tan sólo como expresiones geográficas ?. 

Pero por supuesto que existe, por afuera de todo esto, un Oriente 
auténtico. Es el «Oriente tradicional», y debería ser considerado como 
precisamente diferente de las formas en gran medida modernizadas de la 
civilización asiática. ¿Cuál relación puede ser trazada entre este Oriente 
tradicional y la civilización que nos es propia? Si por «nuestra civilización» 
nosotros entendemos a la «civilización moderna», sin duda alguna que 
encontramos entre ambas una marcada diferencia. Muchos sin embargo, 
que parten de esta premisa, terminan invirtiendo la tesis de los denominados 
«defensores del Occidente», Observando las tendencias materialistas, 
individualistas y racionalistas del mundo occidental, estos críticos son 
llevados a pensar en el Oriente como el centro de una posible influencia 
espiritual, que ellos no obstante conciben casí siempre en términos 
confusos, muchas veces tomando como punto de referencia aspectos 
dudosos, distorsionados o mal entendidos de la vida espiritual oriental. 
Un ejemplo de esto se encuentra proporcionado por el teosofismo anglo- 
hindú y por las diferentes corrientes de espiritualismo humanitario y 


' El Japón hasta una.época reciente ofrecía un interesante ejemplo de un pueblo 
oriental que ha sabido mantener una tradición espiritual a despecho de ta amplia 
occidentalización en su vida exterior. Luego de haber sido derrotado resulta dificil 
decir hasta cuál punto habria sido capaz de mantener esta postura. 
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panteísta que han crecido al margen de nuestra civilización. De hecho, 
nos podemos preguntar si personas que cultivan tales ideas no harían 
mejor en adquirir una superior comprensión de una herencia que han 
olvidado antes de hablar del Oriente, del cual conocen tan poco y sólo de 
segunda y tercera mano, y al que ellos acceden con «espíritu de evasión». 
Entonces sólo su contacto con fuerzas espirituales del Oriente podría 
actuar no como influencia puramente exterior, sino como una realización 
basada en una real comprensión y congenialidad de pensamiento, 
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Resulta un hecho que una filosofía y una morfología de la cultura, que 
se encuentre en grado de superar los prejuicios históricos e ¡luministas de 
la mentalidad académica corriente, descubriría pronto que la verdadera 
diferencia no se encuentra entre la civilización oriental y la occidental, 
sino entre el modelo moderno de civilización en su conjunto y aquello que 
podemos denominar como tradicional, el cual en su esencia, bajo múltiples 
formas, es el mismo sea cn Oriente como en Occidente. Mientras que el 
Occidente, a través de su historia, se ha gradualmente separado del modelo 
tradicional de la civilización, a punto tal que incluso su recuerdo se ha 
perdido y se ha radicalmente modificado, el Oriente ha permanecido fiel a 
su tradición e, incluso en un periodo reciente por lo menos, ha provisto la 
evidencia de tal fidelidad en formas aun incontaminadas, recabando la 
inspiración de sus vertientes originarias. Tenía por lo tanto razón Dahlke 
cuando decía, al referirse a ciertas enseñanzas metafísicas, que el Oriente 
todavía recuerda aquello que el Occidente en una época aun poseía, pero 
que ahora ha olvidado. La distancia entre Oriente y Occidente es 
fundamentalmente la que separa a dos diferentes fases de una misma 
civilización, es decir la fase moderna y la tradicional en general, que duró 
en Europa hasta que no tuviera fin la universalidad medieval. 

Desde entonces ha acontecido en Occidente una quiebra que se ha 
difundido con una sorprendente rapidez. Tal quiebra ha dado origen a un 
nuevo mundo sin precedentes que ha elegido para sí una ambigua dirección 
que ha llevado a una nueva civilización de la cual han sido gradualmente 
eliminados todos los elementos metafísicos trascendentes, todos los 
elementos no meramente humanos. En la medida que adhiramos 
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estrictamente a este mundo y nos consideremos hijos de esta civilización, 
adaptándonos completamente a la mentalidad moderna y a todo lo que la 
misma implica sin ninguna comprensión de una más alta dignidad espiritual, 
todo esfuerzo para arribar a estrechas relaciones con el Oriente será vano, 
porque cualquier cosa que nosotros toquemos se encontrará distorsionada 
y corrompida y ningún resultado creativo será alcanzado, puesto que la 
condición necesaria para tal fin es un proceso que viene desde lo interno, 
la influencia de lo semejante sobre lo semejante, la reacción de lo semejante 
frente a lo semejante. 

La cuestión asume una perspectiva diferente si tomamos en 
consideración la fase terminal de la moderna civilización occidental, con 
sus formas evidentes de crisis y de disolución por un lado, mientras que 
por el otro muevas fuerzas vienen a la superficie. Llamaremos a tales 
fuerzas como elementales más que intelectuales: si bien en Occidente las 
mismas hayan frecuentemente hajlado expresión en el campo del 
pensamiento y de la cultura, los casos de los cuales nos ocupamos no 
son los de mera crítica intelectual o de mayores o menores brillantes 
consideraciones personales sobre la crisis presente, tal como se encuentra 
en varios libros muy en boga. El problema a enfrentar es cómo guiar a 
estas fuerzas y cómo integrar su posibilidad. 

Creemos que el término de referencia para esto debe estar provisto 
por ideas y nociones que tuviesen el carácter de «constantes tradicionales», 
es decir, aquellos valores espirituales que, en el Oriente y en el Occidente de 
un tiempo han cambiado sólo en sus formas externas e históricas de expresión - 
y aplicación. El fin fundamental a alcanzar de esta manera consiste en causar 
lo que podriamos denominar como una «ruptura de nivel». Trataremos de 
ilustrar brevemente aquello que entendemos por tal cosa, aun si con ello 
estamos penetrando en un terreno prácticamente inexplorado por parte de la 
gran mayoría de nuestros contemporáneos occidentales. 

La dificultad consiste en el hecho de que el hombre se ha encerrado 
en una especie de círculo mágico y es incapaz de concebir y apreciar 
otros valores que no sean los puramente humanos. Le sigue a ello que 
casi todas las categorias generalmente usadas en Occidente para describir 
aquellos aspectos del Oriente que son puros, auténticos y tradicionales, 
son inadecuadas en relación a su objeto y dan muchas veces lugar a 
malos entendidos, 
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Es necesario primeramente comprender que la espiritualidad de la cual 
estamos tratando no tiene nada en común con la filosofía. El Oriente, por 
supuesto, ha dado vida también a formas de filosofía, como los 
Upanishad, las obras de Nágárjuna, o Al Ghazáli, etc. Pero, aparte de las 
ocasionales excepciones, tales obras son filosóficas tan sólo en la forma, 
mientras que su esencia deriva de un plano supraracional y supraindividual. 
No son el resultado de especulación subjetiva, sino de experiencia objetiva 
garantizada por una tradición milenaria. La dependencia de las formas 
filosóficas respecto de este contenido snpra-filosófico no es menos estrecha 
en Oriente (y muchas veces es más estrecha) que en el caso de nuestros 
sistemas escolásticos medievales, que eran dependientes de la revelación 
cristiana, de los dogmas y del ritual de la tradición católica. 

No deberíamos sin embargo ser desviados respecto de esto y concluir 
que la categoría «religión» sea más apta que la de «filosofia» para definir 
nuestro tema. Por lo demás, también el Oriente posee por cierto 
«religiones», pero, en referencia a los aspectos que nos interesan, debemos 
comprender que la palabra «religión» designa en ambos casos muchas 
veces cosas en gran medida diferentes. Nosotros en Occidente concebimos 
a la religión como un sistema teísta basado en la concepción de un Dios 
personal y sobre las relaciones entre Dios y el hombre, comprendida 
como la del Creador con Su criatura, dejando un hiato ontológico entre 
ambos, Fe, culto, revelación, gracia divina, dogma, redención, completan 
el cuadro que la palabra religión reclama para nuestras mentes. De hecho, 
todo ello es pertinente tan sólo para un particular tipo de religión con la 
cual, sin embargo muchos presumen poder medir cualquier forma religiosa 
pre-cristiana (en el caso de Europa) así como también oriental. 

Aquí muievamente debemos considerar la posibilidad de un «ruptura 
de nivel» que daría acceso a una esfera superior. Esta esfera se encuentra 
definida por la doctrina de la «Identidad Suprema» (que no debe ser 
confundida con ciertas formas de panteísmo); o por un concepto de lo 
Absoluto que se coloca muy por encima de la idea teísta: o también, por 
la superación del concepto de creación y de la vía de la fe por medio de 
los principios del puro conocimiento y despertar espiritual. Aun si algunos 
esbozos de estos más libres y vastos horizontes ha sido captados en 
diferentes momentos o personas del Occidente cristiano, las premisas 
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para aprehender su verdadera naturaleza han faltado, ni tampoco su 
trascendencia con respecto al mundo de la religión ha sido claramente realizada. 

Sobre este tema muchos quizás pueden ser inducidos a utilizar la 
categoría del «misticismo» que todavia nos seguiría conduciendo por un 
camino equivocado, Si por «misticismo» entendemos experiencia directa 
en vez que mera especulación dogmática de tipo teológico, podemos 
aceptar el término. «Misticismo» es también aceptable como clasificación 
si, remontándonos hacía atrás hacia su origen propio, nos referimos a los 
Misterios de la antigúedad que han sido sin duda las ramificaciones 
occidentales de la tradición una y universal. Pero si usamos la palabra en 
su actual acepción moderna, debemos sin más rechazarla como expresión 
de algo confuso e indefinido basado en la fusión de emociones irracionales, 
visionarjas, extáticas a las cuales les falta el elemento intelectual, la clara 
percepción y el conocimiento. Es por esto que los místicos aparecen 
como individuos aislados, podríamos decir como «Einzelgánger», que 
han fortuitamente pasado por una u otra puerta sin formar ninguna 
«cadena», sin ser formados por una tradición común, y sín estar dotados 
de aquel conocimiento superior que les permitiría captar el significado 
interior de sus realizaciones fortuitas. 

Que sea posible superar tales límites, que existan senderos santificados 
por la tradición y por una antigua experiencia capaz de satisfacer el precepto 
de Nietzsche: «El hombre es algo que debe ser superado» y que sea 
posible la consecución del conocimiento de aquello que el antiguo 
Occidente denominaba el «supramundo», concebido en términos de 
claridad olímpica, de todo esto el Oriente que tenemos en vista puede 
darnos un clarísimo testimonio. 
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Dos ulteriores aspectos de tales tendencias aun conservadas por la 
tradición oriental pueden ser hechos notar aquí: en primer lugar, la neta 
diferenciación entre la verdadera espiritualidad, a ser definida esencialmente 
en términos de conocimiento, de gnosis, respecto de todo aquello que se 
refiere a la moral y a la ética; en segundo lugar, justamente lo contrario de 
aquella imaginaria «inercia contemplativa asiática» de la cual muchos 
Occidentales hablan con un desprecio que es comparable tan sólo a su 
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ignorancia. Según la enseñanza oriental a la que hacemos referencia, el 
conocimiento y el despertar espiritual están siempre vinculados con el 
«poder» como su consecuencia natural: poder sea sobre la naturaleza 
como sobre los hombres. 

En fin y en el conjunto, el círculo mágico del «humanismo» occidental 
se encuentra en las antípodas de la verdadera concepción de la vida que 
nos ofrece el Orjente tradicional. Esta concepción amplía todos los 
horizontes espirituales; el nacimiento terrenal no es aquí considerado más 
como el inicio del ser conciente, así como la muerte no es reputada más 
como un evento significativo y trágico, más allá del cual se encuentra el 
vacio, o los vagos presagios de la mitología religiosa, A través de una tal 
perspectiva la trascendencia puede ser remitida adentro del marco de la 
inmanencia, en modo tal que la realidad no es rehuída, sino trausfigurada, 
al ser completada por la otra. Tal es el Oriente; y el mismo nos recuerda 
una realidad que en otras épocas fue conocida también en Occidente, si 
bien con menor intensidad y universalidad, antes de que la secularización 
y el racionalismo entraran en escena. 

Si son aceptadas en una forma no diluida y disociada de los elementos 
exotéricos y casuales, estas líneas de pensamiento pueden ejercer un 
poder de liberación inigualable, Sin embargo se trata también de un poder 
destructivo si consideramos los valores convencionales prevalecientes 
en la civilización y cultura de hoy en día: especulación, sentimiento religioso 
convencional, vago misticismo y una concepción general de la vida basada 
exclusivamente sobre la condición humana. Todo esto, sj es confrontado 
con la perspectiva a la cual nos hemos referido, es puesto en crisis y se 
nos muestra como problemático y desprovisto de un valor absoluto. ¿El 
«Katha-Upanishad» no alertaba acaso respecto de que la vía del 
conocimiento era como el filo de una navaja? ¿Y la tradición del Extremo 
Oriente no nos advertía de no seguir al Dragón en sus vuelos por encima 
de las nubes? Ahora bien, justamente en este punto sentimos una 
convergencia altamente significativa porque, tal como kemos subrayado, 
esta crisis, este relativismo, están penetrando en la actual civilización del 
Occidente como la consecuencia inevitable de fuerzas y de procesos que 
se han puesto irrevocablemente en movimiento y son connaturales con 
las fases terminales de un ciclo. 
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Ahora bien, la inserción de los valores espirituales del Ortente que hemos 
mencionado, justamente en este punto puede producir corno efecto que la 
disolución pueda conducira la purificación y a la liberación y que nosotros podamos 
pasar a través de la destrucción para ir directamente a un inicio absoluto. 

«El hombre moderno -ha escrito C. G. Jung- debe considerarse 
afortunado por el hecho de que cuando se ha encontrado con el 
pensamiento y la experiencia del Oriente, su chatura espiritual ha sido 
tanta, que él no se ha dado cuenta ni siquiera de aquello con lo cual tenía 
que verse, Así ahora puede ocuparse del Oriente sobre el plano totalmente 
inadecuado y sin embargo inofensivo del intelectualismo, remitiendo 
además tal tarea a los especialistas de sánscrito» ?. De hecho estas palabras 
se pueden dirigir también en contra del mismo Jung, al ser las teorías 
psicoanalíticas las responsable de una de las más peligrosas distorsiones 
de la espiritualidad tradicional del Oriente. Sin embargo tiene razón en 
advertirnos que el contacto con el Oriente puede ser un evento sumamente 
diferente del que ha sido fabricado por los «espiritualistas» vegetarianos 
o por intelectuales diletantes. El punto de contacto, tal como hemos dicho, 
llega hasta las profundidades; el mismo se encuentra en la yida, no de los 
que en Occidente se encuentran confundidos, se retiran e intentan resistir, 
sino de aquellos que no temen ir hacia delante hasta las posturas más 
extremas. Estos últimos en la mayor parte de los casos se lanzan hacia 
delante, combaten en la oscuridad, y no saben qué es lo que acontecerá 
de aquí en más. Ellos no se dan cuenta de que están esclareciendo el camino 
para el advenimiento de un nuevo ciclo, más allá del mundo moderno en su 
conjunto *. Ahora bien, éste es justamente el tipo de situación en la cual un 
conocimiento de la espiritualidad oriental pudría actuar de manera integrativa. 
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No iremos a examinar ahora aquí las formas especificas en las cuales 
esta influencia puede ser llevada a actuar sobre las diferentes situaciones 


2C.G. Jung, Psychologie un Alchemie, Zurich, 1945, pg. 485. 

3 Se puede subrayar que la doctrina de los “ciclos” ofrece un ejemplo de casos en los 
cuales cosas percibidas de manera confusa por parte de algunos pensadores occidentales, 
habrían podido estar integradas por nociones de un efectivo conocimiento tradicional 
muy notorio en Oriente. 
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y no sobre los planos del conocimiento y de la acción. Alguna mención al 
tema ha sido ya hecha en nuestro artículo sobre una especial corriente del 
pensamiento hindú, el Tantrismo, publicado en este medio *. Aquí hemos 
tratado los aspectos generales y podemos volver a asumir nuestras 
concepciones seguidamente. En primer lugar, el punto de partida debería 
ser el reconocimiento de una herencia espiritual que nos precediera y que 
es superior a la antítesis Oriente- Occidente. En un sector particular, esto 
halla su contraparte también en un plano histórico y empírico, considerando 
el origen fundamentalmente común de las grandes civilizaciones europeas. 

En segundo lugar, nosotros podemos enuclear morfológicamente un 
tipo de civilización que, como la moderna, está basado exclusivamente 
sobre la condición humana, y debemos oponerle una tendencia espiritual 
fundada sobre un contacto real y regular con una realidad trascendente. 
En fin, con respecto al problema práctico, la posibilidad de un «retorno» 
condicionado por conversión debería ser considerado: aquello que ahora 
se hace sentir al cerrarse un ciclo, a través de crisis de diferente tipo y 
esfuerzos confusos y tendientes a la liberación, puede, si un adecuado cambio 
e inversión de polaridad es efectuado, llevar a una nueva manifestación de lo 
que existía al comienzo y que se ha ido perdiendo. Es en Oriente más que en 
cualquier otra parte, en el Oriente aun no deteriorado, aun no atrapado por el 
vórtice del mundo moderno, que la espiritualidad sobrehumana y un 
conocimiento de los orígenes aun se encuentra preservado por una extensión 
considerable, mientras que el Occidente se encuentra en aquella situación 
límite para la cual son válidas las palabras de Goethe: «Stirb und werde» *. 

Será pues una cuestión de la mayor importancia la de saber si el Oriente, 
que ahora se precipita hacia una circunstancia desconcertante, hacia un 
periodo borrascoso y caótico, será capaz de resistir espiritualmente y 
mantenerse firme hasta el momento en el cual podrá ser establecido un 
contacto efectivo con el Occidente. Desde este punto de vista, el problema 
de las futuras relaciones entre el Oriente y el Occidente parece adquirir 
significado universal por encima y más allá de los intereses respectivos 

de ambas civilizaciones. 


* Véase East and West, I, pgs. 29-32, Algunos otros aspectos de esta cuestión han sido 
considerados en nuestro texto Cabalgar el tigre. 
* «Muere y deviene”. 
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HI 


LA DOCTRINA DEL SVÁDHARMA Y EL 
EXISTENCIALISMO* 


En otro ensayo hemos puesto de relieve la importancia que tiene 
esclarecer aquellos puntos en los cuales emerge una conexión entre las 
doctrinas del Oriente tradicional y ciertas tendencias intelectuales muy 
avanzadas del Occidente. En ese entonces hemos dicho que en muchos 
casos un serio y no diletante conocimiento de las primeras podría servir 
para completar a las segundas, liberándolas de sus aspectos de simples 
vpiniones de naturaleza especulativa puramente individual, y también 
respecto de todo lo que es afectado por una atmósfera de crisis, tal como 
uquella en que se debate nuestra moderna civilización occidental. En tal 
modo sería posible elevarse desde las intuiciones casuales obtenidas por 
europeos que se encuentran debatiendo en un estado de labor crítica 
profunda hacia el nivel de un conocimiento objetivo y suprapersonal, el 
que se debería definir como «sabiduría» más que como «filosofía». 

En tal sentido queremos tratar aquí algunos aspectos específicos de 
una corriente de pensamiento, hoy muy de moda, conocida como 
«existencialismo», tomando de manera contrastante con la misma a la 
doctrina hindú del Syvádharma. 

En relación al existencialismo no tomaremos por supuesto en cuenta 
sus formas más excéntricas y bohemias de carácter prevalecientemente 
literario que lamentablemente son aquellas a las cuales esta corriente le 
debe su popularidad. Queremos en cambio referirnos al existencialismo 
serio, filosófico, el que tomara forma mucho antes aun de la segunda 
guerra mundial y que, luego de Sóren Kierkegaard (y bajo ciertos aspectos 
también Nietzsche), tuvo como a sus principales intérpretes a Jaspers, 
Heidegger y Barth. Trataremos en primer lugar de exponer de la manera 
más accesible algunas ideas básicas del existencialismo, Esta tarea no es 
fácil de hacer en un breve artículo, en razón de la naturaleza peculiar, casi 


* East and West, II, Octubre 1953. 
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esotérica, de la terminología de los existencialistas, en los cuales muchas 
palabras son varias veces utilizadas con significados completamente 
diferentes de los que se usan habitualmente. 

La base del existencialismo consiste en el concepto de «existencia». 
Ahora bien, esta expresión no debe ser tomada en el sentido común y ' 
simple. Existencia, de acuerdo a Kierkegaard, significa el punto paradojal 
y contradictorio en el cual lo finito y lo infinito, lo temporal y lo eterno ; 
están simultáneamente presentes y se encuentran. Por existencia se entiende 
aquí por supuesto a la del Ego, del ser individual, que es por lo tanto 
considerado como una síntesis de elementos contradictorios. Su condición 
espiritual es tal que él no puede afirmarse a sí mismo (el ser finito que ' 
existe en el tiempo), sin afirmar también al «otro» de sí (el ser ; 
incondicionado, eterno, absoluto); pero, por otro lado, él no puede afirmar 
a lo trascendente sin afirmarse también a sí mismo, en tanto ser que ' 
existe en el tiempo. Dudar del uno significa también dudar del otro, Ésta | 
es la premisa principal del existencialismo, tal como la sostienen sus 
principales intérpretes, desde Kierkegaard hasta Lavelle, desde Barth hasta 
Jaspers. Aquí conviene subrayar la armonía de tal línea de pensamiento 
con las posturas del Hinduismo tradicional. En primer lugar se encuentra 
la cuestión del método: el existencialismo trata de alcanzar una intimidad 
con el centro mismo del individuo que debería tener al mismo tiempo el 
valor de experiencia metafísica. Pero se puede decir que éste es el método 
de toda la filosofía de las Upanishad, del Yoga y también del Buddhismo, 
al que se le puede aplicar la fórmula de un «espiritualismo trascendente». 
En segundo lugar es obvio que este ambiguo punto de encuentro entre el | 
centro del ser finito y lo incondicionado, en gran medida nos recuerda al 
átmá que presenta las reales características, por decirlo así, de una 
«trascendencia inmanente», de algo que es el Ego y, al mismo tiempo, un 
super-Ego, el eterno Brahman. 

A su vez la paradoja de la «existencia», comprendida de acuerdo al 
sentido aquí mencionado, asume la forma de un problema. Nosotros 
llegamos así a encontrarnos, de este modo, ante una postura insostenible 
de equilibrio inestable que debe ser resuelto en función del uno o del otro 
de los dos términos que se encuentran en el individuo, que sin embargo 
parecen excluirse, así como contradecirse recíprocamente: lo 
condicionado y lo incondicionado, lo temporal y lo no-temporal. 
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Las dos posibles soluciones, corresponden a las dos direcciones 
actualmente seguidas por parte del existencialismo en relación a las cuales 
podemos mencionar los nombres de Heidegger y Sartre por un lado y 
Jaspers y sobre todo Barth por el otro. 

La solución propia de la filosofía de Heidegger es la del hombre que 
busca hallar lo incondicionado en lo transitorio. El punto, según este 
pensador, se presenta de la manera que sigue: existencia en el tiempo 
Rignifica existir como individuo o como ser individualizado; pero 
individualidad significa particularidad, significa la afirmación y la asunción 
de un cierto grupo de posibilidades con exclusión de otras, de la totalidad 
de las otras; pero éstas subsisten, viven en el individuo, constituyen en él 
el sentido de lo infinito y tienden a hallar expresión, a realizarse. Esto 
determina el movimiento del Ego en el tiempo, un movimiento concebido 
en el sentido de emerger desde nosotros mismos (desde nuestra propia y 
definida particularidad), como una tendencia a realizar todo aquello que 
hemos excluido de nosotros mismos, para vivir, a través de esto, en una 
sucesión de experiencias: una sucesión que se desarroila como el tiempo 
y que debería representar el sustituto de la totalidad, de todo aquello que 
el individuo, como tal, no puede ser simultáneamente. Naturalmente, a la 
infinidad de las posibilidades le corresponde necesariamente la infinidad 
en el tiempo, y el todo da de alguna manera la sensación de seguir la 
propia sombra: seguirla sin alcanzarla nunca, sin entrar minca plenamente 
en posesión de si mismos, en modo tal de quebrar y resolver las antítesis 
y la «angustia» propia de la «existencia». 

Esta solución de Heidegger concluye asi en una especie de justificación 
metafísica de la santificación de aqueilo que, en términos hindúes, podría 
denominarse como samsára, como la conciencia samsárica. Ello nos 
parece una postura peligrosa por su ir al encuentro de las diferentes 
modernas filosofías occidentales de la inmanencia, de la «Vida», del devenir; 
una posición que a muestro entender muy difícilmente puede vincularse 
con alguna concepción tradicional del mundo. En verdad, un no disimulado 
y oscuro pesimismo campea en toda la filosofía de Heidegger. 

La segunda corriente existencialista, la de Jaspers y Barth, se encuentra 
en una situación diferente. Partiendo de premisas en gran medida 
semejantes, se da importancia al concepto por el cual, si el individuo 
representa una particular posibilidad entre una infinidad de otras, que 
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caen por afuera de él, esta posibilidad definida emana de una elección. . 
Esta elección naturalmente nos lleva a algo que está antes del tiempo y 
antes de la existencia en el tiempo. La solución de la antítesis es dada por 
la «ética de ta fidelidad»: debemos asumir aquello que somos en el tiempo, 
debemos considerar «a nuestra propia existencia como idéntica a la propia 
esencia», debemos permanecer fieles a aquello que somos, teniendo la 
presunción de que hay algo eterno que, a través de nosotros, se convierte 
en «temporalizado», que cada cosa que aparece como una necesidad, 
como fatum, como adversidad, nos remite a algo que es querido, a un 
ser que es así porque ha elegido ser así, asumiendo esta particular 
naturaleza, excluyendo cualquier otra naturaleza posible. ; 

Así pues, junto al precepto de fidelidad a nosotros mismos, se encuentra 
en el existencialismo también el de «calificación» (Erhellung). La regla 
de vida de este existencialismo no es la búsqueda de otra cosa, la dispersión 
de nosotros mismos en la infinita, problemática multiplicidad de las 
perspectivas que se presentan en el mundo externo, y tanto menos significa 
la persecución en el tiempo -tal como lo expresa Heidegger- del espejismo 
de lo siempre incondicionado y siempre fugaz; debernos en cambio asumir 
nuestra propia perspectiva o concepción del mundo, para afirmar y 
comprender su sentido, que equivale a decir su raíz trascendente, aquella 
voluntad por la cual yo soy lo que soy y que en la existencia podernos 
atrapar sólo sobre la base de sus rastros, de sus efectos. Entonces la 
existencia parecerá ser sólo la prosecución en el tiempo de algo que existe 
antes del tiempo, y cualquier necesidad o finitud se revelará como la 
consecuencia del acto primordial de un libre poder. 

Cualquiera que conozca la doctrina del dharma y del svadharma no 
puede dejar de notar las analogías con estas posturas existencialistas. De 
acuerdo a la concepción hindú todo ser tiene una naturaleza propia que 
no es por pura casualidad ésta y no otra. Á esta naturaleza -a menos que 
no sintamos una vocación por una más alta ascesis- debemos permanecer 
fieles; la fidelidad a nuestra propia naturaleza, tal como la misma pueda 
ser, es el culto más alto que podamos rendir al Espiritu Supremo, 

Así pues, para ser verdaderamente nosotros mismos, debemos asumir 
nuestra propia posición y tender a la perfección individual, sin dejarnos 
distraer o seducir por intereses, fines o valores exteriores. No hay naturaleza 
propia, dharma, superior o inferior a otro si tomamos -tal como deberíamos 
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tomar- como medida al infinito que está más allá del tiempo. Traicionar 
pues al propio dharma -la ley de la propia naturaleza- asumiendo el dharma 
-el modo de ser, la ley, la vía- de otro, es error y culpa: culpa no en 
sentido moral, sino en sentido ontológico. Es una herida infligida al orden 
cósmico -rita- que equivale a una herida inferida a nosotros mismos; 
puesto que asi entramos en contradicción con nosotros mismos queriendo 
ser, aquí en el tiempo, algo diferente de aquello que hemos querido ser en 
el más allá de todo tiempo. El efecto de esto es la disgregación y por lo 
tanto un descenso en la jerarquía de los seres (simbólicamente, el infierno). 

Éstos son conceptos tradicionales hindúes que hallamos expresados 
en las Leyes de Manú, y, en una forma aun más definida, en el Bhagavad- 
gita. Sabemos que en la India no han sido meramente una teoría o filosofía, 
sino que en cambio han ejercido una poderosa influencia sobre la vida 
individual y colectiva, constituyendo, entre otras cosas, la base ética y 
metafisica del sistema de las castas, aquel sistema que ha sido tan poco 
comprendido por parte de los Occidentales (si bien en el Medio Evo 
hubiesen tenido algo parecido), mientras que está a punto de ser dejado a 
un lado con ligereza por parte del Oriente modernizado !. 

Pero la concepción del mundo y del hombre en que se enmarca la 
doctrina del svádharma, posee dimensiones que le faltan en cambio al 
existencialismo; por esta razón la misma es tal que puede integrar y 
convertir en comprensible más de un punto ambiguo en esta filosofía 
occidental, 

A tal respecto debemos considerar aparte la obra de Barth. Éste concluye 
en un teocentrismo que le permite vincular al existencialismo con la teología 
cristiana. Tal teología, tal como sabemos, defendió con el Tomismo la 
teoría de la «naturaleza propia» y la ética de la fidelidad a tal naturaleza, 
que es diferente en cada hombre y es querida por Dios. Pero aquí, según 
nosotros, nos estamos elevando demasiado alto y la referencia a la divinidad 
teísta, cuya voluntad sería responsable del hecho de que se sea de éste o 
de aquel! particular modo, es una explicación excesivamente simplista y 
sumaria. El problema existencialista es resuelto por la fe y por la confianza 
en Dios, aun si se tiene la promesa de una visión futura de todas las 


' Respecto de la doctrina del Dharma y de las castas, véase nuestro libro Rebelión 
contra el mundo moderno. 
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cosas, en consecuencia también de sí mismo, del curso de la propia vida, 
«sub specie aeternitatis», una concepción que hará desaparecer toda 


oscuridad. Pero todo ello es religión en vez que metafísica y no puede ser | 


satisfactorio para todos. 

Volvamos más bien a Jaspers. Los puntos débiles de su teoría, para 
los cuales pueden ser de ayuda las ideas hindúes, conciernen a la naturaleza 
de aquella «elección» que debe ser hecha sobre el plano de lo no-temporal 
y que nos consiente explicar la coexistencia, en la existencia, de lo finito 
con lo infinito. Sobre todo es el lugar de esta elección lo que permanece 
totalmente oscuro, no menos que en Kant y en Schopenhaeur, que habían 
ya formulado algo parecido con sus teorías respecto del «carácter 
inteligible». Tal oscuridad es inevitable, dada la práctica inexistencia, en la 
filosofía y en la religión misma occidental, de la doctrina de la 
preexistencia y de los estados múltiples del Ser. En tanto que, antes 
del nacimiento, no existía simplemente la voluntad de Dios que crea a Su 


- beneplácito las almas desde la nada; sino que en cambio ha preexistido 


una cierta conciencia-entidad, respecto de la cual la existencia de cada 
uno de nosotros sobre la tierra es la manifestación. Todo esto es una 


«tierra desconocida» para la mayoría de los filósofos y teólogos 


occidentales: éstos no saben casi nada de algo de tal tipo. Pero sin referencias 
de tal género toda la teoría existencialista padece de una oscuridad inicial 
y basilar. 

Incidentalmente debería notarse que hemos hablado de la teoría de la 
preexistencia y no de la de la «reencarnación» o del karma, como la que 
los teosofistas han diseminado en ciertos ambientes espiritualistas 
occidentales desde el final del siglo pasado. La primera teoría no tiene 
nada que ver con la segunda: la una es de carácter metafísico, la otra 
popular, y, tal como hemos explicado en varias ocasiones, comprendida 
literalmente, no explica absolutamente nada, es más, representa un error. 

Del primer error se deriva el segundo, relativo al modo del acto por el 
cual hemos querido ser aquello que somos sabre la tierra y en el tiempo, 
es decir el sentido de la elección u opción trascendental que toma el lugar 
de la «Divina Voluntad» y que constituye también una precondición 
necesaria para poder hablar de responsabilidad y para justificar el precepto 
de fidelidad a aquello que somos. Ahora bien, en esto, Jaspers ve solamente 
una culpa: haber deseado ser individuos significa haber deseado limitarse 
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A sí mismos; pero limitarse a sí mismos significa pecar, justamente pecar 
contra lo infinito, contra lo incondicionado, que es fatalmente negado en 
todas las ¡posibilidades, en todas las modalidades de ser, excluidas del 
horizonte: de aquella única vida definida. Y al pecado se le asocia 
naturalmente la angustia, la famosa «angustia existencial» del Ego. 

Ésta es en verdad una extraña idea que delata un cierto pesimismo del 
cual hallamos un rastro también en la más antigua filosofía griega e incluso 
en el Orfismo. Si al comienzo de las cosas ha habido verdaderamente un 
poder libre, no podemos entender cuál «culpa», cuál «pecado» puede 
haber habido en quien ha cumplido una elección, en quien ha decidido a 
favor de ima determinada modalidad de existencia y no de otra. Que de 
esta manera otras posibilidades se hayan tenido que excluir o negar, ello 
es algo lógico e inevitable ni tampoco sabemos a quién tal libertad le 
debería responder. En todo caso, hablar aquí de «pecado» es en verdad 
un absurdo. Tendríamos entonces que considerar como un pecado que 
genera amgustia existencial el hecho de que, por ejemplo, al tener una 
noche libre, no hayamos elegido pasarla en un night club, cosa que por 
supuesto nos impide hacer otras cosas por igual posibles, como por 
ejemplo tr al teatro, o a una conferencia, o permanecer en casa estudiando 
y así sucesivamente. 

El verdadero infinito, para nosotros, y para toda metafísica verdadera 
no es.por decirlo así aquello que se ha condenado a su estática e 
indeterminada infinitud, sino que es aquello que es, lo que quiere ser, 
permaneciendo incondicionado en cada actó nuestro, manteniendo el 
sentido de su libertad primordial y de su estado incondicionado en todo 
aquello que ha querido y en todo lo que ha llegado a ser. Cuanto más, una 
vez que hemos entrado en el dominio de la temporalidad, debemos tener 
en mente lo que en el Extremo Oriente es denominado como la ley de las 
acciones y reacciones concordantes y que los Hindúes denominan el 
karma, pero en su verdadero significado y no en el de los teosofistas y 
vulgarizadores. 

Sería suficiente entrar en este orden de ideas para conferir a las 
nociones existencialistas que hemos presentado un sentido completamente 
diferente, para remover de las mismas todo aquello que es «crisis», 
«angustia», «invocación» o dispersión en una mediocre acción arbitraria; 
todo se transferiría en cambio sobre un plano de calma superior, de 
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transparencia y de decisión. Y el precepto de ser uno mismo, de fidelidad 
para consigo mismo y con la «posición» que tenemos en el reino de la 
temporalidad, adquiriría luz, gracias a su relación con un orden 
verdaderamente incondicionado y supraindividual. 

En verdad, las concepciones hindúes correspondientes al Occidente 
antiguo ya fueron conocidas (por ejemplo por Plotino y también por Platón 
antes) y podrían actuar en tal sentido sobre aquellos existencialistas que 
realmente puedan sentir y vivir sus propios problemas y esto sería sin 
más uno de los puntos más significativos de un posible encuentro entre el 
pensamiento del Oriente y el del Occidente. 
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RENÉ GUÉNON, ORIENTE Y OCCIDENTE * 


La nueva edición del libro de René Guénon «La crisis del mundo 
moderno» ofrece la oportunidad de un análisis crítico de las principales 
ideas expuestas por el autor, lo cual puede ser de algún interés. Estas 
ideas están estrechamente vinculadas con el problema de las relaciones 
entre Oriente y Occidente y con el destino que le espera a nuestra 
civilización en su conjunto. Las mismas son del mayor interés en la medida 
que Guénon disiente con todos aquellos que hace algún tiempo han escrito 
alrededor del «ocaso del Occidente», sobre la «crisis del espíritu europeo», 
etc. Todas ideas éstas que hoy en día, luego del colapso causado por el 
segundo conflicto mundial han vuelto a emerger con renovado vigor. 
Guénon no se ocupa de casos individuales o de reacciones confusas, ni 
tiene que ver con la filosofía en el sentido corrientemente dado a este 
término; sus ideas recaban su origen de la Tradición, amplia e 
impersonalmente comprendida. A diferencia de los escritores a los cuales 
nos hemos referido más arriba -Spengler, Ortega y Gasset, Huizinga, 
Massis, Keyserling, Benda- Guénon no pertenece espiritualmente al mundo 
moderno: él nos trae el testimonio de un mundo diferente y no hace algún 
misterio del hecho de que debe sus conocimientos en gran medida a los 
contactos directos que él ha tenido con los exponentes del Oriente 
tradicional. 

Guénon toma como punto de partida -y creemos que ello sea lo esencial 
- y que puede ser aceptado sin discusión- que la real antítesis no es 
entre Oriente y Occidente, sino entre civilización tradicional y 
civilización moderna; no es por lo tanto ni geográfica ni bistórica, sino 
que posee un carácter morfológico y tipológico. Podemos en verdad definir 
como tradicional un tipo universal de civilización que ha sido realizado, 
aunque en formas diferentes en mayor o menor medida en manera 
completa, tanto en Oriente como en Occidente. * 


* East and West, FV, Enero de 1954. 
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La civilización «tradicional», todas las civilizaciones tradicionales, tienen 
puntos metafísicos de referencia. Se encuentran caracterizadas por el 
reconocimiento de un orden superior a todo lo que es humano y temporal; 
por la presencia y por la autoridad ejercida por parte de élites que recaban 
desde este plano trascendente los principios y los valores necesarios para 
alcanzar un más alto sistema de conocimiento, como también para hacer 
surgir una organización social basada sobre el reconocimiento de principios 
jerárquicos y para dar a la existencia un significado verdaderamente 
profundo. En Occidente, el Medio Evo nos ofrecía todavía un ejemplo de 


civilización tradicional así comprendida, Lo opuesto exacto de la: 


civilización tradicional es la civilización moderna, sea occidental como 
oriental. Ésta se encuentra caracterizada por la negación sistemática de 
todo aquello que es superior, al hombre -sea éste considerado como 
individuo o como comunidad- y por la organización de formas 
insatisfactorias de conocimiento, de acción, de vida, que no ven nada 
más allá de las realidades temporales y contingentes, lo cual conduce a la 
ley del número y, por necesidad lógica, las mismas llevan en sí desde el 
inicio los gérmenes de aquellas crisis y desórdenes de los cuales el mundo 
ofrece ahora tal palpable y difundida evidencia. 

De acuerdo a la opinión de Guénon la situación del Oriente es diferente. 
El Oriente conserva todavía aspectos vivientes de las «civilizaciones 
tradicionales» que en otras partes ya han desaparecido. Guénon reputa 
que el mundo moderno puede superar la crisis que está padeciendo tan 
sólo con un retorno a una civilización de tipo tradicional. Pero esto no 
puede nacer de la nada. Dado que el Occidente ha desde hace tiempo 
perdido el contacto con sus pasadas formas tradicionales de las cuales, a 
parte del mundo religioso comprendido en sentido sumamente restringido, 
casi nada permanece. Guénon considera que el contacto entre las élites 
del Occidente y los representantes del espíritu tradicional del Oriente es 
un punto de esencial importancia para asegurar un retorno, para 
«galvanizar», por decirlo asi, a las fuerzas latentes. No es una cuestión de 
ser infieles a nosotros mismos el hecho de orientalizamos, sino de recibir 
del Oriente lo que puede ser utilizado para volver a descubrir nuestra 
propia tradición, en modo de ir más allá de la civilización meramente 
humana, individualista y racionalista de los tiempos recientes, para formar 
poco a poco una atmósfera favorable al volver a florecer del Occidente 
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tradicional. En este punto un entendimiento entre Oriente y Occidente 
deberia surgir naturalmente y reposaría sobre fundamentos totalmente 
diferentes de los concebidos por todos aquellos que han enfrentado tales 
problemas desde un punto de vista exclusivamente político, o 
abstractamente cultural, o económico, o vagamente «espiritualista», 

Estas ideas de Guénon, bajo sus aspectos generales, nos parecen 
totalmente aceptables y hay que adscribir como mérito suyo el haberlas 
formulado sobre líneas rigurosas, con una obediencia sin compromisos 
con la verdad y sólo con la verdad. Debemos sin embargo hacer algunas 
reservas cuando pasamos de lo general a lo particular, de la perspectiva 
mundana a los símbolos necesarias para una acción efectiva. 

Si nos dirigimos al Oriente, sus concepciones deben ser actualizadas, 
dado que desde que ha aparecido la primera edición de su libro, muchas 
cosas han cambiado y de manera muy rápida. Se hace cada día más 
evidente que el Oriente mismo, comprendido como representación de la 
civilización tradicional, está atravesando por una situación de crisis. China 
ya no permanece más en tal contexto. En India las corrientes nacionalistas 
y modernistas ganan cada día más terreno. En los países árabes e incluso 
en el Tibet reina la confusión. Así pues gran parte del Oriente de Guénon 
parece convertirse en una cosa del pasado y aquellos sectores del Oriente 
en los cuales el espíritu tradicional aun sobrevive gracias a una continuidad 
ininterrumpida, que podrían satisfacer la función a la cual nos hemos 
referido más arriba, serían encontrados, aun admitiendo que existan 
todavía en algún pequeño y más bien exclusivo grupo de espíritus nobles, 
como aplicados por el curso de los acontecimientos a desarrollar un rol 
cada vez más pequeño en los destinos históricos de sus pueblos. Es de 
esperar que por lo menos estos pequeños grupos alcancen a permanecer 
inmunes respecto de las influencias modernizadoras a las cuales 
lamentablemente ha cedido la mayor parte de los Orientales, que buscan 
hacer conocer en Europa o en América el uno o el otro de los aspectos de 
su civilización. De otra manera los problemas, tal como son formulados 
por Guénon, se encontrarán privados de su término más importante, Al 
encontrarse las cosas de este modo, debemos repetir que las ideas 
expresadas por Guénon pueden ser acogidas con escepticismo en la medida 
en la cual nos llevasen a buscar en el Oriente actual, considerado como 
civilización por sí, algo que pudiese servimos como modelo. Ni tampoco 
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existe razón alguna para esperar que las cosas puedan cambiar en el futuro 
inmediato. 

Resulta aquí conveniente hacer algunas consideraciones sobre las leyes 
ciclicas que tienen un papel tan importante en la enseñanza tradicional y a 
las cuales Guénon mismo hace constante referencia. En contraste con | 
los mitos optimistas y progresistas de los siglos XVII y XVIII, estas 
leyes hablan de una gradual pérdida de espiritualidad y tradición tanto 
mayor cuanto más nos alejamos det punto de partida; y todos los caracteres 
negativos y críticos de la civilización moderna son justificados por el 
hecho de que corresponden a la última fase de un ciclo, a la fase conocida 
en la India como la «edad oscura», Kali-Yuga, descripta hace muchos 
siglos en términos que reflejan en una manera sorprendente la fisonomía 
del Occidente actual. 

Se pude decir que Occidente es actualmente el epicentro de la «edad 
oscura». Pero, en tanto estas leyes tienen un alcance general, no podemos 
excluir que en un mañana pueda ser hallada una solución totalmente 
particular para las relaciones entre Oriente y Occidente, Dado que nosotros 
los Occidentales hemos avanzado muy rápidamente en el camino hacia lo 
bajo, estamos también más cerca del punto terminal del ciclo presente y 
esto significa que estamos también más cerca del punto de partida que 
otras civilizaciones en las cuales las formas tradicionales aun sobreviven. 
Estamos por lo demás legitimados en pensar que, en obediencia con tales 
leyes, el Oriente deberá recorrer nuestra misma Vía Crucis, y con un 
paso aun más veloz. ¡Se piense tan sólo en el caso de China! Todo el 
problema consistirá así en ver si las fuerzas occidentales lograrán 
conducirnos más allá de la crisis, más allá del punto cero del ciclo. Si será 
de esta manera, podría suceder que el Oriente se hallará en la instancia en 
que hoy se encuentra el Occidente cuando este último habrá ya pasado 
más allá de la «edad oscura»; las relaciones entre los dos se encontrarían 
así invertidas, De acuerdo a esta perspectiva, todo lo que hoy en día 
representa el Oriente -no sus élites, sino su civilización actual en su 
conjunto- estará justificado, en un cierto sentido, por el hecho de que el 
mismo (el Oriente) no ha alcanzado en el proceso cíclico el punto logrado 
por el Occidente. Por lo tanto, hablando de manera genérica, los puntos 
de referencia que el Oriente puede proveemos son de un orden ideal 
más que real, y no es necesario ver con demasiado optimismo las 
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perspectivas de obtener una ayuda realmente válida para resistir a fuerzas 
que ahora se encuentran operando en el mundo entero y que serían difíciles 
de ser sometidas de otra manera que no sea «cabalgando el tigre». 

Al considerar la posibilidad de reconstruir el Occidente sobre 
direcciones que podrían no sólo salvarlo de la catástrofe, sino incluso 
ponerlo al frente del movimiento histórico cuando las fuerzas de un nuevo 
período cíclico serán puestas en movimiento, una cuestión de principio 
debe ser enfrentada cuando se examina el especifico punto de vista 
asumido por Guénon. Él reputa que una de las causas de la crisis del 
mundo moderno tiene que encontrarse en la negación teórica y práctica 
de la prioridad que debe ser dada al conocimiento, a la ani ibi ya 
la pura intelectualidad sobre la acción. 

Guénon da en realidad a estos términos un significado que difiere 
ampliamente del usual. Él los usa para expresar actividades espirituales 
correlativas con el orden trascendente de aquellos puros principios 
metafísicos, que han desde siempre constituido el fundamento permanente 
para toda tradición sana. Es también obvio que no se puede levantar ninguna 
objeción a la prioridad sostenida, en tanto que por acción se entienda 
actividad desordenada, no iluminada por fines determinados, dominada 
exclusivamente por consideraciones contingentes y materiales, que apuntan 
sólo a objetivos mundanos, lo cual es en este momento la única forma de 
acción que la civilización moderna reconoce y admira. 

Pero si es considerada la pura doctrina, entonces la situación es muy 
diferente. Hay que recordar que contemplación -o conocimiento puro- y 
acción siempre han sido puestas en relación, la primera a la casta sacerdotal, 
la segunda a la guerrera o regia (braman y kshatram, para usar los términos 
hindúes). La contemplación es un símbolo específicamente religioso- 
sacerdotal, mientras que la acción es el símbolo guerrero y del rey. 

Una vez que se ha dicho tal cosa, tenemos que remitirnos a una 
enseñanza que Guénon mismo refiere en más de una ocasión, es decir 
que esta dualidad de dignidad no existía en el comienzo: los dos poderes 
eran absorbidos en un vértice que era al mismo tiempo regio y sacerdotal. 
La antigua China, el primer período ariano hindú, el irán, la Grecia arcaica, 
Egipto, la Roma de los orígenes y luego la Roma imperial, el Califato, y 
así sucesivamente, todas estas civilizaciones formularon tal unidad 
originaria, Ha sido como el resultado de una regresión y degeneración 
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que las dos dignidades se separaran y fueran muchas veces puestas en | 


conflicto entre si, como efecto de un reciproco desconocimiento. Pero 


al encontrarse las cosas de esta manera, ninguna de las dos direcciones | 
puede reclamar la absoluta prioridad sobre la otra. Las dos han surgido - 
en la misma manera y las dos se han alejado mucho del ideal originario y ; 
del estado tradicional: y si nosotros tuviésemos como propósito la 
restauración, bajo alguna forma de este vértice, cada uno de los dos : 


elementos, el sacerdotal-contemplativo, o el guerrero-activo, podría 
ser tomado como piedra de fundamento y punto de partida. En tal 


caso la acción no debería por cierto ser interpretada en sentido moderno, 


sino en sentido tradicional, el del Bhagavad-Gítá, o en el de la Jihad 
islámica, o en las órdenes ascéticas de caballería de la Edad Media 
occidental. La «ecuación personal» de Guénon le ha impedido dar un 
adecuado reconocimiento de todo esto y lo ha conducido a atribuir una 


importancia exclusiva al punto de vista de la acción subordinada a la | 


contemplación. Y esta postura unilateral no es sin consecuencias por el 
problema relativo a la posible reconstrucción del Occidente, 


No puede haber duda alguna de que el mundo occidental y el hombre ¡ 


occidental se encuentran caracterizados por la prioridad dada a la acción; 
Guénon mismo lo admite. Ahora bien, si la tradición en su sentido 
universal es una en su esencia metafísica no humana, ésta admite 
a su vez varias formas correspondientes a las diferentes actitudes y 
a las calificaciones prevalecientes de los pueblos y de las sociedades. 
Ahora bien, en primer lugar Guénon no logra explicar su aserción de que 
la única forma de tradición que fuese aceptable para el Occidente tuviese 
un carácter religioso, es decir, en el mejor caso dirigido hacia la 
contemplación como su ideal propio. Sobre este punto los hechos pueden 
ser verificados, pero no se puede hablar de la forma tradicional más apta 
al específico carácter de los Occidentales que se encuentran mayormente 
inclinados a la acción y que, en ausencia de una tradición que transfigurara 
e integrara los ideales de la acción, han degradado a esta última a las 
expresiones materialistas y salvajes que todos conocemos. Por lo demás, 
antes del Cristianismo, el Occidente tuvo tradiciones de un tipo diferente, 
y la civilización de la Edad Media no estaba dominada sólo por ideales de 
conocimiento y contemplación. Nos basta sólo recordar las importantes 
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expresiones gibelinas de esta civilización, aun ahora tan poco comprendidas 
en su auténtica grandeza y en su significado más profundo. 

Pero también si consideramos el futuro, es decir la posibilidad de una 
restauración del Occidente sobre líneas tradicionales, surge la misma 
cuestión. Si el Occidente se encuentra inclinado a la acción, entonces la 
acción debe ser el punto de partida y nos debemos cuidar de estigmatizar 
como herético y antitradicional todo lo que no se basa en la premisa de la 
prioridad sobre la acción por parte de la contemplación y del conocimiento' 
unilateralmente interpretado. Se deberian en cambio estudiar formas de 
civilización que aun siendo tradicionales, aun acordando importancia a 
todo lo que tiene un carácter metafísico y no exclusivamente humano, tienen 
no obstante en su base símbolos tomados del mundo de la acción. Tan sólo 
una tradición de este tipo podría tener un influjo real sobre las naciones del 
Occidente y proveerles algo orgánico, acorde con las mismas y eficaz. 

Es extraño que en las numerosas referencias a las civilizaciones 
orientales, Guénon ignora prácticamente el Japón. Ello es nuevamente el 
resultado de su «ecuación personal», de su falta de simpatía y de 
comprensión de civilizaciones en las cuales la interpretación brahmánico- 
sacerdotal de la tradición no predomina. Pero es el Japón el que hasta 
ayer nos ofrecía el ejemplo más interesante de una civilización que se ha 
modernizado en lo externo como medio para un fin de defensa y de ofensa, 
pero que en su esencia era fiel a una tradición milenaria que pertenecía a 
un tipo regio y guerrero y no al contemplativo. La casta de los Samurai 
era su espina dorsal, una casta en la cual los simbolos de la acción no 
excluían sino en cambio postulaban elementos de un carácter sagrado y a 
veces incluso iniciático. Con todas las numerosas diferencias que los 
dividen, este esquema de civilización tenía relaciones visibles con el del 
Sacro Romano Imperio y no puede haber duda alguna de que si el hombre 
occidental tuviese que recrear para sí una vocación superior, tradicional, 
ideales de este tipo, debidamente adaptados y purificados, lo atraerían 
mucho más que los de tipo contemplativo y de puro conocimiento. 

Guénon usa la expresión élite intelectuelle en relación a aquellos que 
en el Occidente deberían organizar -sea independientemente, sea en 
colaboración con exponentes del Oriente aun tradicional- y gradualmente 
suscitar un cambio en la mentalidad, para detener el proceso de disolución 
antes de que éste complete su fatal e irrevocable progreso a través de la 
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totalidad del mundo moderno. Tal como hemos dicho, Guénon usa la * 


expresión «intelectualidad» en su significado habitualmente aceptado; 
aquellos a los cuales él se refiere no son «intelectuales», sino hombres de 


carácter superior que se han formado en líneas tradicionales y poseen un ¿ 


conocimiento metafísico. Además él menciona una «acción indirecta», 


invisible e imponderable que tales élites pueden ejercer (aquí podríamos | 
recordar algunas de las sociedades secretas de los Chinos, quizás también . 


la acción de la Masonería en los siglos XVII y XVIID. Pero para todo 
esto, la noción de ¿lite intelectuelle da una impresión de algo abstracto, 
Si consideramos aceptables las consideraciones hechas aquí alrededor de 
un activo y más occidental modo de expresión del espíritu tradicional, 
emerge una noción más apta a tal fin que no la de élite intelectuelle, la 
noción de una Orden, como en otros tiempos eran -por analogía- los 
Templarios, los Ismaelitas, los Caballeros Teutónicos. Una Orden 
representa una forma superior de vida en el marco de una vida de acción, 
que puede tener una «dimensión» metafísica y tradicional aun 
permaneciendo al mismo tiempo en más directo contacto con el mundo 
de la realidad y con hechos históricos. Pero todo esto implica una 
perspectiva mental modificada, una nueva concepción del mundo que 
podría ejercer su influjo en todos los campos de la moderna cultura 
incluyendo las que son conocidas como ciencias exactas. Ahora bien, en 
el caso de esta tarea más general, las reservas que hemos hecho no son 
más válidas; todo lo que Guénon afirma es de valor indudable; él indica 
principios esenciales que deben ser respetados sea para reconocer el real 
alcance de la crisis del mundo moderno, sea para lanzar los fundamentos 
hacta un retorno al «tradicionalismo integral». Sus sugerencias difieren 
grandemente por su alcance de las propuestas limitadas formuladas por 
parte de aquellos Occidentales que en diferentes niveles manifiestan una 
instintiva reacción en contra del estado de cosas que hoy prevalece, respecto 
de lo cual prevén, en forma más o menos precisa, un desenlace desastroso. 

Ahora bien, el hecho de que un Occidental como René Guénon no 
haya arribado a estas conclusiones basándose tan sólo en las propias 
fuerzas y posibilidades, sino a través del estrecho contacto con los 
auténticos exponentes de un Oriente aun tradicional, ello tiene para 
nosotros un particular significado y merece ser puesto en evidencia en 
estas páginas. 
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V 


ORIENTE Y OCCIDENTE. ELNUDO GORDIANO + 


El nombre de Ernst Júnger ha alcanzado una notoriedad casi europea, 
Sin embargo la importancia de este escritor como filósofo se refiere sobre 
lodo al primer período de su actividad. Ex combatiente en la primera 
guerra mundial, apareció como un portavoz de aquello que en sus tiempos 
ya era conocido como «la generación quemada». Sus ideas fueron 
recabadas no de abstractas especulaciones de escritorio, sino de una 
experiencia heroica efectivamente vivida por él, a partir de la cual 
gradualmente se extendieron al problema del significado de la persona 
humana en una época de nihilismo y de la máquina omnipotente. Sus 
consignas eran las de «realismo heroico» y de la ética de la «persona 
ubsoluta», Lamentablemente la posterior producción de Kinger, mientras 
por un lado registraba un aparente progreso desde el punto de vista 
puramente literario y estilístico, manifestó en cambio una caída de nivel y de 
tensión desde el punto de vista de una visión universal. La tendencia hacia un 
humanismo sumamente sospechoso, asociada a mitos que por reacción se 
han puesto de moda en ciertos círculos incluso de la Europa central luego del 
último derrumbe, ha de alguna manera influido en sus últimos escritos. 

Hemos tenido ocasión de leer atentamente el reciente libro de Jiinger 
titulado «El nudo gordiano» («Der gordisches Knotem», Frankfurt, 1953). 
En el mismo se propone tratar respecto de las relaciones entre el Oriente 
y el Occidente, consideradas como un tema histórico de base, con los 
encuentros que han tenido lugar entre Europa y Asia desde los tiempos de 
las guerras persas hasta nuestros días. No es fácil circunscribir el ámbito 
considerado por Jiinger. El mismo oscila esencialmente entre política y 
ética, mientras que el elemento religioso y puramente intelectual es casi 
dejado a un lado, hecho que resulta perjudicial para la totalidad de la obra, 
puesto que, si no consideramos este elemento como base fundamental de 
las civilizaciones tradicionales orientales, todo el problema es presentado 
de manera superficial. En este libro hallamos un número interesante de 


* East and West, V, Julio 1954. 
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observaciones, pero las mismas se encuentran esparcidas por diferentes 
lugares como en una conversación y hay una falta de unidad sistemática, 
Pero el defecto fundamental de la obra es el de presentar en términos de 
antítesis históricas y de civilizaciones antitéticas lo que son en cambio 
antítesis de categorías universales espirituales que no tienen relaciones 
obligatorias con determinados pueblos, civilizaciones o continentes, 
Júnger se encuentra muchas veces obligado a admitirlo, como cuando 
habla de Oriente y de Occidente, de Europa y de Asia, no como dos 
conceptos históricos y geográficos, sino como dos posibilidades que cada 
hombre en cualquier edad lleva adentro de sí mismo. Todo pueblo en 
realidad las poseería puesto que, por ejemplo, los rasgos típicos de 
incursiones asiáticas en Europa y del modo «oriental» de combatir 
reaparecen en las guerras civiles en su oposición a las guerras regulares. 
¿Cómo podemos entonces no notar que gran parte de las consideraciones 
del autor, que recurren a referencias históricas y geográficas, en vez de 
limitarse al ámbito de la morfología o tipología de civilizaciones y 
concepciones del mundo, y pretenden realmente concluir con un 
diagnóstico de la situación general del presente, se encuentran comprometidas 
en cambio por una fundamental unilateralidad y ambigiiedad? 

Esto puede ser fácilmente comprobado examinando algunos de los 
temas principales del libro, en primer lugar aquel del cual se ha recabado 
su mismo título: el nudo gordiano. El nudo gordiano representaría el 
problema que surge siempre en cada encuentro entre Asia y Europa cuando 
está en cuestión el dominio sobre el mundo. El nudo gordiano representaría 
el Asia, la espada de Alejandro, Europa. El primero sería el símbolo del 
destino de una existencia sujeta a fuerzas elementales o divinas, de un 
mundo caracterizado por una falta de límites, de una sociedad política 
esencialmente despótica y arbitraria. La espada de Alejandro representaría 
en cambio el elemento luminoso, el poder espiritual y sería el simbolo de 
un mundo que conoce la libertad, la ley, el respeto humano, una grandeza 
que no puede reducirse a simple poder. En un cierto punto del libro la 
antítesis es incluso convertida en equivalente a la existente entre los poderes 
titánicos inmensos e informes y los poderes olímpicos que eternamente 
combaten en contra de los mismos, puesto que los primeros representan 
el substrato de fuerzas elementales que siempre vuelven a emerger desde lo 
profundo y ofrecen posibilidades para nuevos triunfos y ulteriores progresos. 
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Nos basta con tener presente tan sólo esta formulación para 
comprender lo absurdo que significa hablar de Oriente y Occidente. De 
hecho, este mito antagónico se encuentra envestido de un carácter universal 
que se halla en la mitología y sagas de todas las civilizaciones, y en Oriente 
ha sido formulado no menos distintamente que en la civilización helénica 
(nos basta recordar el dualismo del Mazdeísmo, los temas hindúes de la 
lucha entre deva y asúra, las gestas de Indra, etc.); refleja por lo tanto 
una concepción de la vida de ninguna manera específicamente europea. 
Además, si hacemos referencia a un plano metafísico, es totalmente 
absurdo asociar el Oriente con una existencia sujeta a los poderes del 
destino y de la tierra. Si existe una civilización que no sólo ha formulado 
la noción de una absoluta libertad, de una libertad tan elevada que incluso 
el reino del Cielo y el reino del puro Ser aparecen como una forma de 
esclavitud, pero que ha además conocido una rigurosa tradición técnica 
para realizar aquel ideal, una civilización tal es precisamente la del Oriente. 

Pero JHinger parece querer permanecer en un plano más condicionado, 
más cercano también al de las fuerzas políticas. Aunque ni siquiera aquí 
el razonamiento resulta acertado. La antítesis entre el ideal occidental de 
la libertad política y el despotismo asiático es una historia muy vieja, que 
puede haber sido un «mito» muy querido por ciertos historiadores 
helénicos, pero que se encuentra privado de cualquier fundamento serio. 
Para justificar esto tendriamos que limitarnos a considerar ciertos 
subproductos inferiores de un Oriente degenerado y bárbaro, con sátrapas 
y déspotas locales, con hordas de Tártaros, Hunos, Mongólicos, y algunos 
aspectos de los últimos ciclos árabe-iranianos y árabe-persas. Al mismo 
tiempo deberíamos pasar por encima de los fenómenos recurrentes del 
mismo tipo en Occidente, incluyendo los métodos de aquellos tiranos y 
principes que estuvieron privados de cualquier respeto hacia sus 
semejantes, tal como aconteciera en el Renacimiento italiano. En verdad 
Júnger mismo va en contra de sus propias tesis cuando hace notar que en 
la evolución de la historia romana, especialmente durante el período 
imperial, estaban presentes las dos formas. Él se da cuenta plenamente 
de que no es posible presentar aquí como única explicación una eventual 
contribución racial asiática, así que debe acudir, tal como hemos 
subrayado, no a un Asia histórica, sino más bien a un Asia como permanente 
posibilidad latente en cada uno. De cualquier modo, descendiendo a los 
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tiempos modernos, la imposibilidad de utilizar sensiblemente esta antítesis 
en cualquier manera, aparece aun obvia al mismo Jiúinger. Aquí su antítesis 
por un lado se identifica casi con la que es propia de la terminología 
política de hoy en día, con la cual el «Occidente» se encuentra identificado 
con el mundo euro-norteamericano democrático y el «Oriente» en cambio 
con la Rusia bolchevique; además, consideradas ciertas características 
recabadas por él del estilo «asiático», concernientes al modo de conducir 
la guerra, de evaluar al individuo, al despotismo, de explotar a los pueblos 
vencidos y a los prisioneros de guerra, las matanzas en masa, etc., él 
tiende a percibirlas, de manera más bien unilateral, en la Alemania de 
Hitler. ¿Qué es lo que puede significar todo esto? 

En todo caso, aun respecto de esto las cosas no son para nada justas 
y es curioso que Jiinger no se haya dado cuenta. Dejando a un lado el 
Asia y Europa, y considerando en vez estas concepciones en sí mismas, 
la verdadera antítesis no se encuentra entre libertad y tiranía, sino más 
bien entre individualismo y principio de autoridad. En un sistema basado 
en el principio de autoridad, todo lo que es tiranía, despotismo, 
bonapartismo, dictadura de los tribunos del pueblo, no es nada más que 
una degeneración o una falsificación invertida. Volviendo al dominio de 
las civilizaciones históricas, sería en verdad fácil mostrar hasta qué punto 
el Oriente tradicional, por lo que concierne a la doctrina del Regnum, 
admitía ideales muy diferentes del despotismo individual. Basta tan sólo 
referirnos a la concepción imperial extremo-oriental, a la teoría del 
«mandato del Cielo» y a la rigurosa ética política de Confucio. En el 
«Nitisara» se nos solicita explicar cómo el que no logra dominarse a sí 
mismo (el propio manas) no pueda dominar a otros hombres, y en el 
«Arthashástra» el ejercicio de las funciones regias es concebido como 
tapas, es decir ascetismo, ascetismo del poder. Podríamos fácilmente 
multiplicar referencias de este tipo. 

No existe duda alguna de que el Oriente ha tenido una caracterizada 
tendencia hacia lo Incondicionado, que en el caso del Occidente ha sido 
puramente esporádica y ello no ha sido en manera alguna en su ventaja. 
Esto podría esclarecer de manera diferente también lo que Jiinger 
denomina la Willkúrakt, y que en él parece casi formar parte de un complejo 
de angustia. De hecho una concepción del mundo, en la cual el extremo 
punto de referencia es lo Incondicionado, la ley, en lo práctico o en lo 
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abstracto, no puede nunca constituir la instancia suprema en ningún plano, 
sea éste humano o divino. No queremos detenernos aquí en una evidente 
contradicción en la cual cae Jiinger: ¿cómo puede conciltar la idea de un 
Oriente como un mundo sujeto a los vínculos del destino y de la necesidad 
con la otra idea, según la cual el acto absoluto, el Willkiirakt, es considerado 
como una categoría oriental? Además, si bien se trate de un caso de 
horizontes diferentes, nosotros deberíamos reconocer en Nietzsche y en 
Stirner al Asia en su pureza. 

Pero es más importante considerar otro aspecto de la cuestión, Finger 
nos habla de la visita del Conde de Champagne al jefe de la Orden de fos 
Ismaehtas en la época de las Cruzadas. Ánte una señal de este último, 
algunos caballeros se lanzaron desde las alturas de un muro. Cuando se le 
preguntó al Conde si sus caballeros fuesen capaces de tal obediencia y 
fidelidad, éste contestó en forma negativa. Tenemos aqui algo -dice Jinger- 
que una mente europea no pude aprehender pues es rayano con el absurdo, 
la locura, puesto que ofende todo valor humano, Tenemos los mismos 
sentimientos ante los aviadores japoneses que se ofrendan a la muerte. En 
la última guerra, nos agrega, en Italia y Alemanía eran concebidas y 
realmente ejecutadas acciones heroicas que implicaban riesgos extremos, 
pero no una previa aceptación de sacrificios irrevocables para el individuo. 

Ahora bien, estas consideraciones son en parte unilaterales, en parte 
debidas a la incomprensión, En relación al primer punto mencionaremos 
un solo ejemplo. La Roma antigua, que por cierto no pertenecía al «Asia», 
conocía el rito de la denominada devotio: un comandante militar se ofrecía 
como voluntario para morir como víctima de las potencias infernales a fin de 
favorecer una parálisis de éstas para obtener así la derrota del enemigo. 

El segundo punto es sin embargo más importante. Júnger debería 
saber que los Ismaelitas no eran simplemente una orden militar, sino también 
una Orden de iniciados. Dentro del ámbito de la iniciación cada ética de 
naturaleza puramente humana, por más elevada que fuera, cesa de tener 
cualquier validez. Inchuso a nivel de simple religión hallamos el sacrificio 
de Isaac como una prueba y, en el ámbito del ascetismo monástico, el 
discípulo de obediencia absoluta «cadavérica» -perinde ac cadaver- de 
acuerdo a la fórmula de los Jesuitas. Calvino fue tan lejos como de llegar 
a considerar la posibilidad de renunciar a la salvación eterna por amor a 
Dios. Por lo que se refiere a la Orden de los Ismaelitas, hay un punto 
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específico que deberíamos tener presente; la obediencia absoluta hasta el 
límite extremo, tal como se ilustra en el ejemplo mencionado, tenía también 
el valor de disciplina y estaba limitada a los rangos inferiores de la jerarquía 
iniciática; una vez que la voluntad individual es eliminada, al arribarse al 
grado cuarto, reina un principio absolutamente contrario, el de la libertad 
absoluta, en modo tal que alguien ha atribuido a la Orden de los ismaelitas 
el principio por el cual «Nada existe, todo está permitido». Un simple 
caballero cruzado podría muy dificilmente arribar a tales horizontes; un 
caballero templario habría quizás podido arribar al mismo, puesto que la 
Orden de los Templarios tenía también un fundamento iniciático. Si Singer 
comprendiera todo esto, podría comenzar entendiendo cuál es el lugar justo 
de aquello que él denomina el «Mllkirako» y los límites de validez para la ética 
de la personalidad y para un ideal de grandeza cívica puramente humana. 

Aquí en verdad entran en juego dimensiones existenciales superiores, 
y no sólo en el caso de una organización de iniciados, Por ejemplo, cuando 
es cuestión de estos «sacrificios absolutos» de una naturaleza heroica, no 
deberíamos olvidar que, a nivel general, ello es relativo a una civilización 
en la cual la existencia humana terrestre no es considerada, como lo es en 
cambio para nosotros, como única y no susceptible de repetición, 

Incluso al nivel de la religión popular y de la normal concepción de la 
vida, en estas civilizaciones el individuo tiene la sensación o el 
presentimiento de que su existencia no comienza con el nacimiento ni 
tampoco concluye con la muerte sobre la tierra; así hallamos 
potencialmente presentes aquella conciencia y aquella dimensión superior, 
a la cual sólo en casos excepcionales la concepción religiosa que ha llegado 
a prevalecer en el Occidente ofrece una atmósfera apropiada. 

El resultado más importante de estas últimas consideraciones es 
probablemente el siguiente. Poniendo a un lado Oriente y Occidente, Asia 
y Europa como civilizaciones y como realidades históricas, podemos pasar 
a considerar el plano en el cual Fiinger en su libro ha sido más de una vez 
forzado a transferirse, es decir sobre el plano de una determinación 
morfológica de los diferentes estratos y posibilidades del ser humano. 
Deberíamos tener entonces tres niveles. En el más bajo, pondremos todas 
aquellas posibilidades que Júnger ha asociado con el «nudo gordiano», 
con fuerzas elementales y salvajes, con todo aquello que es sin límites, 
con el demonismo de la destrucción, con lo que es cruel, con una ausencia 
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de todo respeto humano, con la afirmación privada de cualquier ley. En 
una zona intermedia pondremos la suma total de las posibilidades contenidas 
en la estructura de una civilización que reconoce el valor de la «humanitas», 
de la ley, de la libertad individual y civil, de la cultura en el sentido ordinario 
de la palabra. El nivel más elevado está representado aquí por aquella 
espiritualidad que Júnger asocia con el símbolo de la espada de Alejandro, 
mientras que el nivel más bajo está constituido por los valores que han 
provisto los fundamentos de la última civilización burguesa y liberal. Pero 
tenemos que reconocer como la zona más elevada a aquella de las 
posibilidades que a través de las analogías formales, que los dos polos 
opuestos siempre presentan, refleja ciertos rasgos de la primera zona, 
puesto que se trata de un dominio en el cual el vínculo humano es superado, 
en donde ni el simple individuo humano ni el criterio corriente de grandeza 
humana representan más el límite, puesto que en la misma lo Incondicionado 
y lo absolutamente trascendente se afirman a sí mismos. Alguno de los puntos 
culminantes de la espiritualidad oriental se refiere en efecto a esta zona. Si 
sólo un límite sutil como el filo de una navaja separa a veces a este dominio 
del primero, sin embargo la diferencia entre ambos es abismal, mientras que 
la oposición con lo que es puramente humano es común a ambos. 

Ahora es importante subrayar que en todas aquellas partes en las cuales 
las fuerzas pertenecientes al primero de estos tres dominios emergen e 
irrumpen, sólo las posibilidades del tercer dominio pueden realmente 
hacerles frente. Todo tentativo de controlar sobre la base de fuerzas y 
valores de la zona intermedia puede ser sólo precario, provisorio y relativo, 


Para concluir podemos asociar a esto una nota relativa al diagnóstico 
de la situación presente a la cual el libro de Jtinger afirma haber contribuido, 
En la primera fase de su actividad y sobre todo en sus libros «Feuer und 
Blut» (1926) y «Der Arbeiter» (1932), él ha justamente hecho notar que 
la edad iniciada en Occidente con el advenimiento de la civilización 
mecánica y de la primera de las guerras «totales», se encuentra 
caracterizada por la emersión de fuerzas «elementales» que operan en 
modo destructivo, no sólo materialmente, sino también espiritualmente, 
no sólo en las coyunturas de la guerra sino también en la vida cosmopolita 
mecanizada. El mérito de Jiinger, en esta primera fase de su pensamiento, 
es que ha reconocido el error fatal de aquellos que piensan que todo 
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pueda ser referido al orden, que este nuevo mundo amenazante, que siempre 
avanza, pueda ser sometido sobre la base de la concepción de la vida y de ' 
los valores propios de la edad precedente o bien a la civilización burguesa. 
Si debemos alejarnos de una catástrofe espiritual, el hombre moderno 
deberá hacerse capaz de desarrollar el propio ser en una superior dimensión; 
y es a tal respecto que Júnger ha proclamado la consigna antes mencionada 
del «realismo heroico» y subrayando el ideal de la «persona absoluta», 
capaz de medirse con las fuerzas elementales, capaz de afirmar el más | 
alto significado de la existencia en las experiencias más destructivas, en 
aquellas acciones en las cuales el individuo humano no cuenta más: de un 
hombre aclimatado a las más extremas temperaturas y que tiene detrás de | 
sí al «punto cero de todo valor». Resulta obvio que en todo esto Júnger ' 
tiene un presentimiento del nivel metafísico de la vida en el tercero de los ' 
dominios que hemos mencionado pero en este nuevo libro vemos que 
confunde este dominio con el primero, y los puntos principales de referencia 
para todo lo que Jiinger asocia con el simbolo del Occidente son recabados 
en gran medida de la zona intermedia, aun suficientemente lejana del «punto 
cero de todo valor» y no plenamente compatible con las ideas propias del 
período burgués anterior, aun elevadas a una forma dignificada e integradas 
con algunos de los valores de la buena tradición europea. 

Esto conduce a una peligrosa confusión de horizontes y en todo causo 
revela una regresión respecto de las posturas ya alcanzadas por Jiinger 
en su primer período. Sus trabajos más recientes, incluso aquel del cual 
hemos discutido, mientras por un lado son ricos e interesantes en 
sugerencias, no nos ofrecen nada que tenga real valor fundamental. Hemos 
visto por otro lado que en este libro sobre el nudo gordiano el Oriente es 
un concepto unilateral y en parte arbitrario, que no tiene nada que ver con 
la realidad efectiva de las civilizaciones orientales superiores, mientras 
que a través de la totalidad de la obra percibimos con suficiente claridad | 
las reacciones de aquellos que, sin tener un adecuado sentido de la distancia, 
recaban conclusiones de las coyunturas políticas más recientes y querrían 
reducir el conflicto entre Oriente y Occidente meramente al que existe 
entre el mundo de las naciones democráticas euro-americanas -con sus 
propios ideales deletéreos que tratan de presentarnos en los términos de 
un nuevo humanismo europeo- y el mundo del comunismo soviético. 
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vI 


EL DERECHO A LA PROPIA VIDA EN ORIENTE Y EN 
OCCIDENTE* 


En estas breves notas no trataremos de referirnos a la cuestión del 
derecho a la vida en general, sino al derecho a la propia vida que 
corresponde a la antigua fórmula jus vitae necisque; es lo relativo al derecho 
a aceptar la existencia humana y a ponerle fin voluntariamente. 
Pretendemos aquí confrontar ciertos puntos de vista característicos 
formulados a tal respecto sea en Oriente como en Occidente, Sin embargo, 
el problema no será considerado desde el punto de vista social, sino más 
bien desde el interior y espiritual, por lo cual ello aparece en la forma de 
un problema de responsabilidad que es tan sólo hacia sí mismo. Por esta 
razón no trataremos respecto de teorias como la japonesa conocida como 
«harakiri», o bien del suicidio por razones de honor o lealtad, ni de 
doctrinas similares halladas también en el Occidente. 

En Occidente quizás la forma más severa y viril en la cual está 
expresado el derecho a disponer libremente de la propia existencia terrenal 
la hallamos en la doctrina del Estoicismo, y en forma más particular en el 
estoicismo de Séneca. Esta doctrina del suicidio, típica del ethos partícular 
que la justifica, puede servirnos como punto de partida. 

Séneca y los estoicos romanos concebían a la existencia bajo la forma 
de una lucha y de una prueba, Según Séneca, el hombre verdadero se 
encontraría por encima de los mismos dioses en tanto que, mientras que 
éstos, debido a su misma naturaleza, no conocen las adversidades y las 
desgracias, él se encuentra expuesto a las mismas, pero tiene el poder de 
triunfar sobre éstas. Infeliz es el hombre que no ha ido nunca al encuentro 
de desgracias y sufrimientos, escribió Séneca, puesto que no ha tenido 
nunca la ocasión de poner a prueba sus capacidades propias y de 
conocerlas. Al hombre le ha sido concedido algo más que la exención de 
los males: el poder de triunfar sobre éstos en lo interior de sí mismo. Y 
aquellos seres que han sido probados más duramente deben ser 


* East and West, VI, Abril de 1955. 
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considerados como los más valerosos, si tenemos presente que en la 
guerra los comandantes confían las posiciones mayormente expuestas a 
los hombres más fuertes y calificados, mientras que los más débiles y los 
menos confiables son asignados a las posiciones menos difíciles, pero 
también las menos gloriosas, de la retaguardia. 

A nivel general, éste es también el orden de ideas viril y agonista que 
se hace intervenir, cuando se condena el hecho de matarse, estigmatizando- 
el suicidio como vileza y deserción. En cambio Séneca llega a la conclusión 
opuesta, y la justificación del suicidio la pone incluso en la boca de la 
misma Divinidad («De Providentia», VI, 7-9). A la misma le hace decir 
de no haber tan sólo dado al hombre superior, al sabio, una fuerza más 
fuerte que cualquier contingencia, algo más que encontrarse carente de 
todo mal, es decír el poder de triunfar interiormente, sino de haber también 
hecho en modo tal de que nada pueda retenerlo cuando él no lo quiera 
más: la vía para «salir» se encuentra abierta para él, patet exitus. «Siempre 
que no queráis combatir más, existirá la posibilidad de retirarse. No os ha 
sido dado nada más fácil que morir». 

La expresión utilizada, «si pugnare non vultis, licet fugere», referida a 
la muerte voluntaria que el hombre sabio es libre de darse, nos podría 
dejar perplejos: el contexto real de la ética estoica en su conjunto explica 
su significado. No puede haber duda de que allí donde la muerte es buscada 
puesto que una determinada situación se nos aparece como insostenible, 
entonces el acto no puede ser considerado como lícito desde el punto de 
una ética viril. En aquellos casos mismos en los cuales, de acuerdo al 
punto de vista humanitario, podríamos estar inclinados a admitir el derecho 
al suicidio, esta ética no puede justificarlo. Mucho menos ella es admisible 
para un hombre que se encontrara impulsado a quitarse la vida por motivos 
afectivos y pasionales, puesto que ello equivaldría a reconocer la propia 
pasividad e impotencia ante la parte irracional de la propia alma y por lo 
tanto sería merecedor de condena. Hablando de manera rigurosa, desde 
el punto de vista del Estoicismo, el suicidio, ni siquiera por razones de 
honor y de otro tipo referido siempre a cuestiones sociales, es admitido. 
El estoico debe distinguir entre «aquello que no depende de mí» y «aquello 
que depende de mí» y debe seguir la máxima por la cual «lo que no 
depende de mi» no compromete la propia responsabilidad, no debe haber 
acceso a la mente del hombre sabio, no debe constituir la medida del 
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propio valor o dignidad. Tal como sabemos, este principio de desapego 
se encuentra en armonía con todo lo que la India ha considerado como 
verdaderamente espiritual. 

Considerando todo esto, la máxima de Séneca puede tener sólo el 
sentido de un relieve dado a la interna libertad de un ser superior. No se 
trata de retirarse puesto que no nos sentimos lo suficientemente fuertes 
ante determinadas pruebas o circunstancias. Se trata más bien del derecho 
soberano -que nos tendríamos que reservar siempre- de aceptar o no 
estas pruebas o también de ponerles un límite cuando no se vea más el 
sentido o luego de haberse demostrado suficientemente a sí mismos la 
capacidad de hacerles frente. La impasibilidad que permanece pues como 
el presupuesto y el derecho a «salin» es justificable como una de las 
posibilidades a considerar tan sólo a nivel de los principios, únicamente 
para poner en claro que la circunstancia en la cual nos hallamos empeñados 
tiene nuestro consentimiento, que nosotros estamos realmente activos en 
la misma, que no se hace tan sólo virtud de la necesidad. Este punto de 
vista estolco es inteligible y cuanto más irrealizable por parte de algunos. 

Las cosas de cualquier manera presentarían otro aspecto si nosotros 
diéramos la estructura heterónoma, propia de las concepciones teístas y 
religiosas, a la concepción agonista y viril de la vida, Cicerón atribuye a 
Pitágoras el siguiente dicho: «Dejar el lugar que se nos ha asignado en la 
vida no es lícito sin la orden del jefe, es decir de Dios». Éste es el mismo 
punto de vista de la teología moral católica que, en efecto, arriba al límite 
de condenar a aquellos que buscan un martirio no necesario, como 
culpables de pecado. Sin embargo este reclamo a una forma casi militar 
de fidelidad choca con ciertas objeciones puesto que presupone un 
compromiso preexistente, libre y conciente hacia un jefe. Pero desde el 
punto de vista de la religión occidental no se puede hablar de esto puesto 
que tal religión niega que el alma exista antes de asociarse al cuerpo en 
esta vida. Nosotros nos encontramos de golpe en el «lugar» antes 
mencionado puesto que antes de estar allí no teníamos ninguna existencia; 
habríamos estado allí sin haberlo querido, sin haberlo aceptado. No se 
puede pues hablar de responsabilidad ni de «compromiso militar», y ni 
siquiera de una deuda por una vida recibida, sino de un reclamo. Aquí el 
precepto de no cometer suicidio no tiene pues ninguna lógica interna, 
existe tan sólo un llamado a la fe, a la simple aceptación de la voluntad de 
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Dios. En la concepción de Séneca el horizonte es más amplio y libre; está 
presente la idea de encontrarnos en un puesto de combate, queda la orden 
general de mantenerse firme, pero la persona es siempre concebida como 
Libre, y es la persona la que tiene la última palabra. Así pues, es sobre la base 
de consideraciones de una naturaleza diferente e interior que él debe decidir 

sobre la propia responsabilidad y sobre su efectivo derecho a la propia vida. 

Hasta aquí hemos tratado sobre puntos de vista occidentales. Veamos 
ahora cómo se encuentran las cosas en una doctrina como la de los 
Hindúes y, de manera particular, en la de los Buddhistas, en la cual se 
encuentran ausentes las implicaciones del teísmo occidental, es decir las 
relaciones entre un ser creado y el creador, y en la cual el hombre es 
dejado a sí mismo y debe considerar sólo las consecuencias naturales de 
sus actos. Reputamos que sólo en tal perspectiva el Oriente tiene una 
concepción propia, especifica e interesante; desde otro punto de vista los 
mismos problemas de la religión occidental se presentan también en Oriente, 

De acuerdo a la antes mencionada concepción oriental, la misma 
prohibición del suicidio de tipo más corriente es confirmada aqui. Alí 
donde se llega al límite de renunciar a la vida en nombre de la vida misma, 
es decir porque la una o la otra forma de la voluntad de vivir y de gozar 
arriba a ser contrastada o frustrada, el suicidio es reprobado, y también el 
punto de vista del Extremo Oriente no es diferente. En tales casos el acto 
de cometer suicidio no es juzgado como una forma de liberación sino, 
por el contrario, como una forma extrema, por más que negativa, de 
apego a la vida, de dependencia respecto de la vida. Ningún más allá de ' 
transfiguración debería esperarse el que usa tal violencia en contra de sí 
mismo; en otros estados del ser la ley de una existencia privada de paz, de 
estabilidad, de luz se reafirmará una vez más sobre él. Con un tal acto no 
se resolverá de ninguna manera el problema. El Buddhismo arriba incluso 
a condenar como una desviación el impulso a la extinción, al nirvána, si 
se descubre que el mismo se vincula a un cierto deseo, a una cierta 
«sed». Es un dicho taoísta que el hombre intente liberarse de la muerte . 
pero que no busque liberarse de la vida. 

Al mismo tiempo éste, del mismo modo que el Estoicismo, admite el 
suicidio, con una análoga restricción: una vez más nos estamos refiriendo 
no al ser común, sino a un tipo superior y ascético en el cual se 
reencuentran potenciados muchos rasgos del sabio estoica: a aquel que 
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en un cierto modo ha realizado un desapego del Sí, en modo tal de ser 
virtualmente Hevado más allá sea del vivir como del no vivir. Asi, se dice 
que Mara, el demon de este mundo, pero también del mundo de Brahmá, 
buscó en vano el alma de Channo, que había «empuñado el arma». 

Si, como resulta claro, esta perspectiva puede referirse al horizonte 
del hombre diferenciado considerado por nosotros, la misma deja sin 
embargo lugar a algunas dificultades. En primer término se ha arribado al 
nivel espiritual aquí indicado, ¿qué es aquello que podría hacer tomar la 
iniciativa para una muerte voluntaria? A juzgar por ciertos casos concretos 
aducidos por los textos buddhistas, parecería que son consideradas las 
mismas situaciones antes mencionadas: en algunas circunstancias no hay 
razón de sentirse comprometido hasta un cierto limite, Se puede también 
«salir» casi como cuando se tiene suficiente con un determinado juego. 
O bien es como cuando se echa a una mosca luego de que se la ha dejado 
pasear por un cierto tiempo sobre el propio rostro. Queda sin embargo 
por ver en cuál medida se pueda estar en verdad seguro de sí mismo, y 
sinceros consigo mismos, en casos de este tipo, Aquel que ha alcanzado 
aquella percepción espiritual que convierte en tícito el acto, puede 
dificilmente dejar de encontrar, en una cierta medida, un significado 
suprapersonal en su existencia sobre la tierra, y de tener la sensación, al 
mismo tiempo, de que el conjunto de esta existencia no es sino un episodio, 
un tránsito, «un viaje durante las horas de la noche», tal como dicen los 
filósofos orientales. La metafísica oriental admite de hecho una 
multiplicidad de estados del ser, respecto de los cuales el humano no es 
sino uno, particular y contingente. Entonces el advertir en sí una 
impaciencia de cualquier tipo, una insufribiidad o también un tedio determinado 
¿no señalaría quizás la presencia de un residuo demasiado humano, de debilidad, 
de algo aun no resuelto o aplacado por el sentido de la eternidad, o, por lo 
menos, de las grandes distancias no terrenales y no temporales? Y si fuera 
así, ¿no deberíamos ante los mismos no actuar, no «empuñar un arma»? 

Deberíamos además tener presente otro orden de consideraciones. 
Cuando yo hablo de «mi vida», agregando que me encuentro libre de 
disponer respecto de lo que es «mío» a placer, en realidad estoy actuando 
sin una adecuada reflexión. En los textos del Buddhismo páli es eficazmente 
presentada la relatividad de esta manera de hablar desconsiderada en relación 
a lo que es «mío». En estos textos se dice que así como un soberano 
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tiene el poder de ajusticiar, condenar o perdonar al que quiere en el propio : 
reino, de la misma manera si yo pudiese decir que este cuerpo, esta vida, : 
es realmente «mía», el eventual deseo de que sea así o de que no lo sea, 
debería ser llevado a cabo. Pero éste no es el caso. Además, hablando en 
forma rigurosa, si la vida nos fuese propia en sentido absoluto, debería 
ser posible llevar a buen término nuestra existencia terrenal sin cometer | 
un acto de violencia sobre nuestro cuerpo, con un simple acto puramente 
espiritual. Pero esto, una vez más, resulta imposible para la casi totalidad 
de la humanidad. Tan sólo ciertas formas especiales de Yoga, de orientación 
tántrica, admiten la excepcional posibilidad del denominado icchá-meliya, ' 
es decir la muerte a voluntad, Esto equivale a admitir alguna cosa como 
un lazo interior, un tipo de voluntad vinculada a una vida que no puedo 
considerar como extraña a mí mismo, pero que, al mismo tiempo, no 
puedo identificar con mi verdadera voluntad. No podemos dejar de tomar ' 
en consideración esta situación. La misma corresponde al problema de 
nuestro ser comprendido como un cierto ser definido. Y ninguna solución 
que esté emparentada con la del nudo cortado por la espada de Alejandro 
Magno es una verdadera solución. El hecho de ser, unido a la imposibilidad 
de no ser, nos da el presentimiento de alguna empresa enigmática, casi 
como si nosotros estuviésemos de alguna manera empeñados y 
responsables de alguna oscura manera. 

En este orden de ideas, sin embargo, no podernos ir demasiado lejos 
cuando, siguiendo o el punto de vista del materialismo o de la religión 
occidental, consideramos el principio del nacimiento y de la conciencia 
del nacimiento fisico. Si aceptamos esto, es difícil evitar una concepción 
como la de la Geworfenheit de ciertos filósofos existencialistas 
occidentales: del ser que se encuentra «lanzado» dentro del mundo y 
dentro del tiempo (en Oriente se diría en el samsára), en una «situación» | 
que lo incluye y vincula a una responsabilidad, si bien sobre la base de un 
impenetrable y radical irracionalismo. Esta oscuridad no es por cierto 
resuelta por la fe religiosa: en verdad, generalmente hablando, el mérito 
de la fe se dice que consista realmente en el hecho de aceptar sin querer 
comprender, En el ejemplo aquí mentado se trata de aceptar una posición : 
que, hipotéticamente, no tiene vinculaciones de ningún tipo, manifiestas 
o escondidas, con aquello que puede ser imputado a la propia voluntad. 
Entre los existencialistas occidentales, como Heidegger y Sartre, esta fe 


64 


es atea y desconsolada. Ellos no creen ni siquiera que el significado que no 
nos es dado hoy, como hombres, de ver en nuestra vida, podría ser aprehendido 
en otro estado, de acuerdo a la resignada esperanza del creyente cristiano. 

Si nos referimos al Oriente, hallamos una situación diferente. Las 
tradiciones orientales han admitido nuestra preexistencia respecto de la 
vida terrenal, postulando una relación de causa y efecto, y a veces también 
de elección, entre la fuerza real existente antes del nacimiento físico y la 
existencia individual (sabemos sin embargo que esta doctrina era profesada 
también en el Occidente antiguo, por ejemplo por Platón y por Plotino). 
En tal caso la existencia terrenal, si bien no se la pueda atribuir a la simple 
voluntad exterior del Ego, representa un desarrollo asociado a una voluntad 
más profunda, pero que forma siempre parte de nuestro ser integralmente 
considerado. Si por do tanto la vida de aquí abajo no es un accidente, no 
puede ser considerada como una cosa que pueda ser arbitrariamente 
aceptada o rechazada, ni como un crudo hecho existencial ante el cual la 
única elección posible es la de la resignación -es decir la de quien es 
creyente o fatalista- o la de una continua prueba de resistencia. Además, 
con la idea de que la existencia terrenal sea algo en lo cual, antes de 
encontrarnos en el estado humano, nos hemos por decirlo así, 
«comprometido» e incriminado en una cierta medida sea, sl queremos, 
en una aventura, sea en una misión, en una prueba, sea en una elección, 
uceptando «en bloc» y en anticipación, los mismos eventuales hechos 
trágicos, problemáticos y conflictivos que la condición humana puede 
presentarnos. Con esta idea podemos dar una explicación suficientemente 
satisfactoria de aquello que hemos apenas manifestado respecto del 
problema de lo que puede ser considerado tan sólo en forma condicional 
y parcialmente como «mio» y que por lo tanto me compromete. 

Las doctrinas tradicionales orientales, abren semejantes horizontes. 
Tal como hemos afirmado, aquella superioridad o también simplemente 
aquel desapego respecto de la vida, que sólo puede autorizarnos a dejarla 
aun lado si lo hemos querido así, muy difícilmente pueden ser disociadas 
del sentimiento de tales horizontes. Podemos conferir al suicidio el 
significado de una instancia extrema que establezca nuestra soberanía: y 
es justamente éste el punto más sorprendentemente puesto en evidencia 
por la teoría estoica occidental. Mucho menos, en algunos casos recurrir 
a esto presenta realmente un carácter positivo e inteligible. Cada uno de 
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nosotros sabe que tarde o temprano llegará el final, por lo tanto la actitud más 
sabia ante cualquier contingencia debería ser la de descubrir el interior 
significado que la misma tiene en un más vasto conjunto que, en el fondo, de 
acuerdo al punto de vista arriba mencionado, se encuentra centrado en nosotros 
mismos y está asociado a una especie de voluntad nuestra prenatal y trascendente, 

Podemos hallar un ejemplo aisiado en un ser que busque la muerte 
indirectamente, a lo largo de una línea en la cual la muerte y la consecución 
del extremo significado de nuestra vida coinciden, realizando por lo tanto 
la pluralidad de los significados comprendidos en la palabra griega télos, 
que significa sea el final como el cumplimiento o la perfección y el final, 
En la antigúedad clásica occidental una tal posibilidad era asumida y 
justificada también en un plano no-espiritual y hedonista; en un cierto 
período el Senado romano no sólo justificaba, sino incluso facilitaba la 
decisión de aquel que, sintiendo haber alcanzado el ápice de la vida perfecta, 
no quería descender de la misma haciéndose sujeto a decaimiento, y por 
lo tanto ponía término a su vida feliz y voluntariamente. 
Independientemente de todo esto, en el orden de ideas por nosotros 
considerado, si confrontamos las concepciones orientales y occidentales, 
podemos a nivel general oponer a la solución (o no-solución) asociada al 
acto de violencia en contra de la propia vida física, la asociada a un 
«interrogar el destino» a través de los muchos aspectos de una existencia 
heroica, intensa o también simplemente riesgosa. Todavía en Séneca 
hallamos un extraño dicho que puede tener alguna conexión con este 
punto: «El hombre sabio se lanza por su libre voluntad en el :abismo 
abierto». No recordamos sus palabras exactas, pero el gran asceta tibetano 
Milarepa ha usado una expresión similar. Hay muchos modos para un 
espíritu desapegado de someter al «destino» a un interrogatorio siempre 


más perentorio e insistente respecto de la medida en la cual subsiste una * 


razón profunda, impersonal para existir sobre esta tierra en la condición 
humana. Y si este interrogar conduce hacia situaciones en las cuales la 
frontera entre la vida y la muerte es también el límite extremo del sentido 
de la plenitud de una vida -diversamente pues de todo lo que pueda 
vincularse a exaltación, simple ebriedad o también a un confuso conato 
extático- entonces se habría por cierto alcanzado la condición más 
satisfactoria de la mente para superar existencialmente el problema 
enfrentado por nosotros. 
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AR EIA A AS AER IT ROS IE A A 


Considerando este último punto, vemos que respecto del problema 
que hemos tratado, con referencia sea al Oriente como al Occidente en el 
campo de la doctrina, se pueden recabar conclusiones prácticas, 
especialmente en relación al período por el que está atravesando 
actualmente el Occidente. En otro artículo publicado en este medio, hemos 
resaltado cómo no es por una simple casualidad que una filosofía, en sí 
misma bastante mediocre y confusa, como el existencialismo, pueda haber 
obtenido recientemente un tan gran éxito en Europa. El hecho es que la 
misma ha retomado estados de ánimo que las circunstancias de tiempos 
recientes y, podemos incluso decir, las que ahora están en curso de 
preparación, han ampliamente diseminado. El significado de la 
Geworfenheit de Heidegger arriba mencionada -la del «ser lanzados en el 
tiempo»- y de situaciones (de «posiciones», tal como dicen los 
cxistencialistas) respecto de las cuales no nos podemos echar atrás, en 
las cuales para el individuo «no hay excusa» (Sartre), mientras que en las 
mismas hay una irracionalidad de base -agregando a esto, en el mundo 
externo, la creciente inseguridad de la existencia, «siendo la vida un impulso 
hacia las temperaturas extremas» o hacía regiones en las cuales el 
anonimato en el sentido negativo, colectivista, parece amenazar la existencia 
humana con la total destrucción de cualquier significado y justificación: 
todo esto forma parte en verdad del actual mundo occidental y es posible 
que pueda formar parte también del futuro mundo oriental. Ante tal estado 
de cosas, el existencialismo corresponde a la situación de quien se 
encuentra con las espaldas contra la pared, sin ninguna posibilidad de 
escapatoria, en el punto particularmente inestable de una resistencia interior 
final, más allá de la cual no hay sino un derrumbe completo. 

De esta manera el problema del cual hemos hablado al final puede 
presentar un cierto interés actual para un tipo particular de hombre 
occidental de hoy en día y para el hombre oriental del mañana que, habiendo 
vivido lo que Nietzsche había ya definido como «nihilismo europeo» y 
que, luego de haber sentido el carácter problemático del valor de la vida, 
no se sienta capaz de hacer frente a una vía de puro desapego, sino que, 
habiendo integrado su horizonte espiritual con las perspectivas arriba 
expuestas, busque, a pesar de todo, de encontrar una solución al problema 
humano en la vía de la acción. 
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EL ZEN Y ELOCCIDENTE * 


Puede considerarse al Zen como el último descubrimiento de aquellos 
ambientes espiritualistas europeos que simpatizan con la sabiduría oriental, ' 
El interés por el Zen ha comenzado a surgir cuando en 1927 D. T. Suzuki 
publicó sus ensayos sobre el Buddhismo Zen, luego de una breve nota 
“que apareció en el lejano 1907, sobre el Journal of the Páli Text Society, 
y algunos artículos publicados entre 1921 y 1939, sobre Eastern Buddhist. 
Otra obra, «The Religion of the Samurai» de Kwaiten Nukariya, apareció 
en 1913, si bien importante, ha suscitado tan sólo una escasa atención. 
Por otro lado, luego de la última guerra los ensayos de Suzuki fueron 
vueltos a editar no sólo en la edición original inglesa, sino también en 
francés, edición que se agotó rápidamente. En Francia, se ha incluso 
creado una especie de centro de estudios y publicaciones inspiradas por : 
las ideas Zen, y su exponente más importante es H. Benoit. En sus dos 
volúmenes titulados «La doctrine supréme» (1952), y en su obra 
recientemente publicada, «Lácher prise» (1954), él ha tratado de ilustrar 
ciertas concepciones del Zen en términos de una psicología práctica 
individual, haciendo también buen uso de las propias anteriores experiencias 
de psicoanalista. El interés por el Zen se ha extendido también a Europa 
Central, Alemania y Suiza, gracias a traducciones de obras especializadas, 
En este contexto podemos mencionar a «Zen, der lebendige Buddhismus 
in Japan» de Shuej Onasana (1925) y de K. Von Dúrckheim-Monmartin, 
«Japan und die Kultur der Stille» (1950) en la cual el Zen es considerado 
desde el punto de vista del influjo que ha ejercido sobre la concepción de 
la vida en amplios estratos de la civilización japonesa. En fin, debemos 
mencionar la intervención del muy notorio psicoanalista suizo C. G. Jung 
que ha escrito una de sus inevitables introducciones respecto de los ; 
esclarecimientos a la obra de D, T. Suzuki, «An introduction to the Zen : 
Buddhism», Londres, 1948. 


* East and West, VI, Julio 1955. 
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Puede ser importante estudiar las razones de este interés que, por 
afuera de los ambientes especialistas de los estudiosos de orientalismo, el 
Zen despierta en Occidente. Desde un punto de vista más exterior estas 
razones pueden ser puestas en relación con algunos aspectos por decirlo 
nsí surrealistas y existencialistas presentados por las enseñanzas Zen, 
especialmente cuando tienen por base al denominado ko-an y al mundo. 
Éstos son episodios, respuestas y diálogos que conciernen a los antiguos 
maestros del Zen, que abundan en elementos irracionales, paradojales y 
alguna vez incluso grotescos, sometidos a la meditación de los discípulos 
como un medio para probar su capacidad de comprender lo que supera a 
las categorías ordinarias del pensamiento lógico y discursivo. De hecho, 
xi nos detenemos aquí en el carácter exterior de estos documentos 
peculiares del Zen, somos llevados a pensar en el estilo y en las intenciones 
de ciertas composiciones para-artísticas que no son sólo «surrealistas», 
ino sobre todo «dadaístas», que apuntan a algo que va más allá de un 
mero épater le bouurgeois, gracias a mezclas de palabras y asociaciones 
de ideas vaciadas de cualquier base lógica o aunque fuese de cualquier 
inteligibilidad de acuerdo a los cánones del sentido común. Pero esta 
analogía externa indica ya por decirlo así la diferencia considerando el 
punto de arribo. Podemos al mismo tiempo establecer que la diferencia 
consiste en la presencia de un fundamento metafísico en un caso (en el 
caso del Zen); y en la ausencia absoluta de tal fundamento en el segundo 
cuso, en el cual todo está reducido a una desordenada urgencia de evasión; 
u la voluntad de evocar «lo primordial incoherente, ululante, enloquecedor 
y abrazador caos» (de acuerdo a la expresión de Tristán Tzara, el creador 
del Dadaísmo), sin ningún elemento positivo de referencia como 
contrapartida de una problemática acción destructiva y desintegradora de 
la mentalidad normal. 

Se podría decir algo del mismo género en relación a las afinidades 
exteriores del Zen con ciertas variedades del existencialismo occidental. 
Muchas veces los maestros del Zen afirman que la iluminación espiritual, 
satori o sambodhi, arriba cuando todos los recursos del propio ser se han 
agotado, y si se está sobre el borde del colapso, cuando sobre el plano 
intelectual, en los esfuerzos fervientes del discípulo, son alcanzados estos 
extremos límites de comprensión, ante los cuales la mente tanto del mortal 
común como del filósofo de profesión flaquean. Además es algo propio 
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del Zen la búsqueda de una experiencia personal y vivida, con un fuerte 
elemento polémico en contra de formas éticas tradicionales, en contra de 
ley, reglas conformistas, escrituras y prescripciones. El ideal Zen de libertad 
espiritual en ciertos casos, conduce incluso a la iconoclastía y a la anomia. 
«Si tú encuentras al Buddha, o a uno de los patriarcas del Zen, a lo largo 
de tu via, ¡mátalo!», dice Rinzai, uno de los más grandes maestros Zen. 
Ningún ídolo, ninguna imagen, ninguna referencia externa debe hacernos 


salir de nosotros mismos. «Deja la presa» es otra consigna y su significado 
es de que debemos abandonar todo punto de apoyo, separarnos de todo 


lazo, un desapego que debe ser al mismo tiempo externo e interno, A un 
discípulo que pensaba haber dado prueba de emancipación quemando los 


libros de Confucio, el Maestro le dijo: «Habrías hecho mejor en quemar | 


los libros que están en ti mismo». 

Si a todo esto agregamos el hecho de que el problema de ir más allá 
del conflicto entre lo finito y lo infinito, entre estos dos elementos esenciales 
de la experiencia individual que coexisten y que son sin embargo 
contradictorios, es un tema fundamental del Zen, parecería que hay una 
convergencia clara con aquellos dos temas a los cuales el existencialismo, 
a partir de Sóren Kierkegaard, le-ha conferido importancia. Pero aquí 
debemos hacer la reserva respecto de lo que se ha dicho antes en lo que 


se refiere a los antecedentes: el antecedente del existencialismo como «la | 


filosofía de la crisis» es el materialismo y el nihilismo occidental, la crisis 
inherente a todo valor establecido. El Zen en cambio, como una escuela 
de Buddhismo, posee siempre la espiritualidad de la tradición, como su 
antecedente, como su fundamento y su base sólida, se encuentra una 
gran tradición espiritual, como es en verdad el Buddhismo, una forma de 
Buddhismo integrada con ciertos aspectos del Taoísmo. Es suficientemente 
sabido que el Zen, en cuanto a espíritu, puede ser considerado como un 
retorno al mismo Buddhismo de los orígenes. El Buddhismo nació como 


una vigorosa reacción en contra de las especulaciones teologizadoras y el | 


vacío ritualismo en el cual había caído la antigua casta sacerdotal hindú, 
en su momento poseedora de una sabiduría sagrada y viviente, El Buddha 
hizo tabula rasa de todo esto; puesto en cambio el problema práctico de 
superación de aquello que en las exposiciones populares es presentado 
como «el dolor de la existencia» pero que en la enseñanza interna aparece 
como siendo más en general el estado de caducidad, de agitación, de 
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«sed» y de olvido de los seres comunes. Al haberla él mismo recorrido 
sin la ayuda de nadie, él indicó a quien sentía la vocación el camino del 
Despertar, de la inmortalidad. Ahora, en el sucesivo desarroilo del 
Buddhismo ha vuelto a formularse justamente una situación análoga a 
aquella en contra de la cual el Buddha mismo había luchado: ef Buddhismo 
se convirtió en una religión, con sus dogmas, sus rituales, su escolástica 
y con sus minúsculas reglas sociales. El Zen intervino para hacer una vez 
más tabula rasa de todo esto, para poner en primer plano aquello que 
había constituido el núcleo vital del Buddhismo en su forma originaria es 
decir la conquista de la iluminación, del despertar interior. Esto es en 
efecto el satori. Es el mismo nirvána que la doctrina Maháyána había ya 
liberado de las connotaciones exteriores de una realidad negativa y vana, 
concibiéndolo en términos positivos de bodhi, es decir de iluminación 
misma. 

La doctrina Zen del satori lleva al primer plano la radical discontinuidad 
existente entre la iluminación y el pleno contenido de la conciencia ordinaria; 
pero, de manera similar, lo efectúa entre la experiencia real del satori y 
todos los métodos, las técnicas y las formas de disciplina que pueden ser 
puestas en obra a fin de propiciarla. 

Si éstos son los antecedentes del Zen, resulta claro que nada semejante 
está presente en la mente occidental. El antecedente del existencialismo 
se encuentra en el mejor de los casos en la religión cristiana, que es muy 
distinta de todo lo que es Buddhismo, puesto que el Buddhismo genuino 
no pude ser cuestión de religión devocional en sentido verdadero y mucho 
menos de una religión teísta. Hemos dicho «en el mejor de los casos», en 
cuanto que en las formas más extremas del existencialismo occidental 
toda referencia a la religión no existe y, tal como hemos dicho, su 
antecedente es más bien la experiencia nihilista. El «nihilismo europeo» 
de Nietzsche que, en Occidente, ha sido la lógica consecuencia de una 
civilización exclusivamente centrada en el hombre y privada de cualquier 
referencia trascendente. 

Esto nos lleva a tomar en consideración una ulterior diferencia que 
existe más allá de toda analogía, por la cual algunos occidentales se interesan 
en el Zen. El Zen retoma la paradojal ecuación del Maháyána: nirvána = 
samsára, que equivale a la teoría de la identidad entre la realidad inmanente 
y la trascendente. Lo que es estrechamente propio del satori, de la 
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iluminación, es el hecho de promover una experiencia en la cual toda 

antítesis es superada, en la cual lo finito es percibido en su auténtico 

carácter de finitud, en el cual se quiebran las antítesis como las de «espíritu» 

y «cuerpo», «interno» y «externo», «sujeto» y «objeto», «bien» y «mal», ' 
«sustancia» y «accidente» e, incluso, de «vida» y «muerte», Una superior. 
unidad es la nota dominante de la manera de ser y de la forma de: 
experiencia propia de quien se ha aniquilado, de quien, como en un rayo: 
de luz, en una repentina mutación de nivel ontológico, se ha asegurado el 

satori. No es necesario subrayar cuánto puedan parecernos seductores 

tales horizontes para ciertas mentes occidentales. No menos seductora 

es la teoria Zen según la cual nosotros debemos seguir nuestra propia: 
naturaleza, viniéndole al hombre todo mal e infelicidad desde aquello que 
el intelecto y la voluntad han construido artificialmente, neutralizando e 

inhibiendo la originaria espontaneidad del propio ser. Suzuki no se da 

cuenta de la confusión que produce cuando, quizás con su intención de 

hacerse comprender mejor por parte de sus lectores occidentales, habla 

en este contexto de «vida» y conduce casi al Zen en el marco de una 
filosofía irracionalista de la vida. 

Ahora bien, en realidad, lo que en el Zen es «Vida» y espontaneidad de 
vida es sinónimo de Tao: algo sumamente distinto de las confusas entidades 
de origen esencialmente infra-racional e infra-intelectual que se encuentran 
en el centro de las filosofías inmanentistas y vitalistas del Occidente que 
son en el fondo meros subproductos o productos de disolución de la 
tradición especulativa europea. Y aquí debemos poner en evidencia un 
punto de particular importancia: la conquista del satori se encuentra 
precedida por una suerte de ordalía del fuego (un «bautismo del fuego» 
como dice Suzuki): debemos ser en primer lugar capaces de absoluto 
autosacrificio y de autosuperación, de «vomitar completamente nuestro 
propio Ego», como pudo decir un maestro Zen; sólo luego de que se ha 
estado en grado de cumplir esto, se nos abrirá el reino de una superior 
espontaneidad, de una espontaneidad que es trascendente: para entender 
todo esto debemos referimos esencialmente a la noción taoísta del «actuar 
sin actuar» (wei-wu-wel en chino, musa en japonés). Como contraparte, 
tenemos también la noción Zen «del actuar sin mérito», de actuar sin 
preocuparnos por sanciones o recompensas o por finalidades asociadas a 
todo lo que es particular. Es ésta la auténtica idea del nishkáma-karma 
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que, tal como sabemos, es el corazón del Bhagavad-gitá. En relación 
con todo esto hay que tener presente también que el ideal del Zen no es un 
retiro del mundo; por el contrario, la verdadera vida según el Zen es la 
vida en el mundo, y ninguna forma de actividad es excluida. Pero el Zen 
es conocido también como las «salas de meditación» (zendo en japonés, 
ch'an 'ang en chino), que son una especie de retiro monástico cuya 
regla no es menos rigurosa que la de muchas órdenes contemplativas y 
ascéticas occidentales. Tan sólo luego de haber adquirido, en un zendo, 
las necesarias calificaciones por las cuales pueden necesitarse varios años 
sin la certeza de arribar en cualquier caso a la realización, el secuaz del 
Zen retorna al mundo, si asi lo desea, y vive la vida del mundo; él la vive 
uhora teniendo a su disposición la nueva dimensión espiritual que debe al 
satori. 

Esto esclarece sumamente la diferencia respecto del culto occidental 
del instinto y de la espontaneidad que tiene sus raíces en un substrato que 
podemos denominar infra-personal. El que piensa de poder encontrar en 
el Zen la confirmación de una forma de ética que pueda equivaler a la 
libertad, pero que es en cambio sólo intolerancia respecto de cualquier 
disciplina interior, de toda directiva emanada de las partes superiores del 
propio ser, será grandemente desilusionado. El carácter del Zen, la libertad 
que puede incluso ir «más allá del bien y del mal» presupone un efectivo 
«segundo nacimiento», un evento respecto del cual las teorías inmanentistas 
y vitalistas occidentales no tienen ni siquiera una sospecha. Tememos 
sobremanera que haya sido esta profunda confusión una de las principales 
razones de la sugestión que el Zen ejerce sobre algunas mentes 
occidentales. En forma secundaria, otro elemento, que es también fuente 
de malos entendidos, es la actitud polémica que el Zen, a veces, asume en 
lo relativo a las técnicas del Yoga y del dhyána del tipo practicado en 
ciertos ambientes buddhistas. 

Esto parecería hacer las cosas más fáciles, ninguna particular disciplina 
sería necesaria para alcanzar el «Despertar». Podemos reconocer en esto 
una legítima protesta en contra de aquellas falsas interpretaciones del 
Yoga que lo presentan como una colección de prácticas y un adiestramiento 
que, automáticamente y sin ninguna implicación existencial, puede 
conducir a extraordinarios resultados espirituales y sin embargo también 
aquí caemos en la confusión. El hecho es que en los textos Zen raramente 


73 


son indicados datos sobre el trabajo interior en su conjunto que precede 
el evento del satori y sobre las eventuales predisposiciones excepcionales 
que son sus condiciones. El advenimiento del satori es comparado con el 
repentino fragor; pero un completo desarrollo de las tensiones espirituales 
ha precedido este evento, y es su condición, aun si no lo provoca 
realmente. Asi las cosas no son hechas más simples sino más bien más 
difíciles de como lo son allí donde son indicadas técnicas precisas y 
disciplinas, en vez de confiarse a la acción de los Maestros o a aquellas 
circunstancias accidentales de la vida, que dan el shock final, por el cual 
se abre el ojo interior y agregan la última gota por la cual el vaso rebasa, 
y se verifica el «cambio de nivel». Digamos aun que entre estos 
imponderables que constituyen los antecedentes del Despertar, debemos 
incluir el elemento asociado a la atmósfera espiritual y a la tradición: son 
implicaciones que no hallamos en Occidente, donde, si no está excluido 
un satori de tipo Zen, sin embargo por estas razones, el mismo constituye 
un evento aun más excepcional, imprevisto y casual que en el caso del 
Oriente. Dice un adagio Zen que «el Tao puede ser transmitido sólo por 
parte del que ya lo posee». Esto puede ser justamente comparado con el 
siguiente dicho del hermetismo alquímico de la Edad Media: «Si quieres 
hacer oro, debes tenerlo». 

Debemos además considerar las relaciones entre el Zen y el psicoanálisis 
occidental, En este contexto no nos referimos a Benoit que se ha limitado 
a hacer uso de ciertos aspectos del método psicoanalítico, mientras que 
por lo que se refiere a las bases generales ha tratado de seguir el punto de 
vista de los maestros del Zen. Es más bien el caso de Jung que, tal como 
hemos ya dicho, ha escrito una introducción a uno de los libros de Suzuki 
y en otras partes: por ejemplo en su comentario al texto taoísta «El Misterio 
de la Flor de Oro», traducido por Wilhelm. En los mismos ha tratado de 
sostener una interpretación propia. Jung afirma que «la analogía del satori 
con la experiencia occidental se encuentra circunscripta a aquellos pocos 
místicos cristianos cuyos dichos, por amor a la paradoja, se han puesto 
en el límite de la ortodoxia o incluso la han efectivamente superado». A 
nivel general, él considera que en Occidente el Zen podría ser comprendido 
sólo con gran dificultad. En cualquier caso, él dice que «el único 
movimiento de nuestra cultura que en parte tiene y en parte tendría que 
tener alguna comprensión de estas aspiraciones es el psicoanálisis», en el 
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sentido de su psicoanálisis, que se basa en la teoria del Inconciente vital, 
de los arquetipos y del denominado «proceso de individuación» 
(ndividuationprozess). 

En esto hay una incomprensión aun más grande de las que hemos 
subrayado anteriormente. Para darse cuenta de ello basta con decir que, 
de acuerdo a Jung, el verdadero y positivo significado no sólo de las 
religiones, sino también del misticismo y de las doctrinas iniciáticas, sería 
el de curar el alma herida y torturada por complejos; en otras palabras, su 
función sería la de transformar a un hombre neuropático y anormal en un 
hombre normal. En el comentario aquí citado él afirma sin hesitación que 
símbolos y mitos, como los taoístas, si tuviesen que tener un significado 
metafisico y no meramente psicológico, le serían absolutamente 
incomprensibles. Ahora bien, lo que hallamos en toda doctrina espiritual y 
tradicional es algo sumamente diferente. El hombre sano y normal no es 
aquí un punto de llegada, sino el punto de partida y son provistos aquellos 
medios con los cuales, el que lo quiere, si tiene una verdadera vocación, 
puede intentar la aventura de la efectiva superación de la condición humana: 
es decir que de un hombre sano se hace uno enfermo, pero enfermo de 
la enfermedad del infinito. Pero dejando a un lado todo esto, Jung cree 
seriamente que la polémica anti-intelectual que es propia del Zen tiene 
algo que ver con aquella en la que interviene el psicoanálisis en el nombre 
de la Vida y del Inconciente, y que la unificación y la espontaneidad 
producida por el satori, son los obtenidos por parte del ego conciente, 
cuando, obedeciendo a la ética psicoterapéutica del psicoanálisis, renuncia 
a sus derechos de superioridad intelectual y arriba a un acuerdo con el 
Inconciente ancestral e incluso biológico. Todo esto resulta una cosa sin 
sentido, no tan sólo por el hecho de que el Inconciente concebido como 
una entidad existente por sí misma es algo desconocido por parte del Zen 
y que el ideal del Zen no es integrar a uno mismo en este supersticiosamente 
hipostasiado Inconciente del psicoanálisis, sino por el contrario el de 
destruirlo llevando la luz a la zona subterránea del propio ser, a través de 
la Iluminación y el Despertar. Y aquí también no es una cuestión de 
profundidades «psicológicas», sino de profundidad metafísica y 
ontológica, en la cual, tal como hemos visto, Jung mismo ha abiertamente 
admitido su incompetencia. 
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El balance de nuestra crítica parece así ser un poco negativo, en el 
caso de que el Zen tenga que considerarse en su aspecto absoluto como 
una doctrina de iniciados, como el conocimiento secreto que, de acuerdo 
a la tradición, ha sido transmitido por afuera de toda obra escrita por el 
Buddha a su discípulo Mahhyapa. Pero deberíamos también considerar al 
Zen por aquello que puede ser derivado en los términos de una concepción 
de la vida en general y de un particular tipo de comportamiento. Aquí 
debemos tener en cuenta lo que varios autores han puesto en luz con 
respecto al rol que el Zen ha desarrollado sobre todo en la vida japonesa. 
También aquí hallamos algunas enseñanzas de un alcance general, como 
el de una calma interior y de una especial meditación, de una breve 
inmovilidad del cuerpo, y diferentes otros que, por lo que parece, en 
Japón no son seguidos tan sólo por parte de hombres que poseen una 
vocación excepcional, sino que están en gran medida difundidos por 
doquier. Alguien ha llamado al Zen como la religión del Samurai, es decir, 
de la nobleza guerrera japonesa. En este contexto el Zen tiende a hacer 
desarrollar una estabilidad interior que convierte en capaces de actuar 
con desapego; en ciertas circunstancias emerge de ello una capacidad de 
auto-sacrificio y de heroísmo que no tiene nada de romántico, sino que 
es una posibilidad natural en un ser que «ha dejado la presa», que se ha 
disuelto de los lazos del Yo. A nivel general, la comparación con la imagen 
del cierre de una puerta que, aun si es golpeada con fuerza, permanece 
firme, ha sido felizmente usado con respecto a esta condición de firmeza 
interior. 

En un nivel aun más general, dos aspectos del Zen pueden ser 
presentados. El primero es la simbolización de formas incluso ordinarias 
de actividad. Como ejemplo particular es dicho que el Zen-do o la via del 
Zen es idéntico al Ken-do o la vía de la espada. Ello significa que a un 
ejercicio como el de la espada se le puede asociar un significado simbólico, 
capaz de hacer intuir al hombre la verdad del Zen. Para citar otro ejemplo, 
la relación existente entre los maestros Zen y los «maestros del té» ha 
sido puesta en evidencia; incluso en una circunstancia tan banal para un 
occidental, como la de servir y tomar el té, puede estar escondido el 
significado de un rito perfecto. Esto nos lleva a un segundo aspecto de la * 
vida según el Zen, un aspecto que puede ser resumido en la máxima de 
Lao-Tze: «Ser una totalidad en el fragmento». Es la manera de ser 
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plenamente uno mismo en lo que se hace y de conferir a la cosa que se 
hace, cualquiera ella sea, un carácter de perfección, de plenitud. En estas 
circunstancias, en cada acto puede estar contenido el todo y en cada 
acto puede estar el satori. 

Todos estos son indudablemente elementos de un superior estilo de 
vida, elementos de una «cultura» en el sentido superior, de la cual incluso 
ciertos Occidentales pueden apreciar el valor, especialmente por el agudo 
contraste con todo lo que en el mundo occidental es agitación, prisa, 
exterioridad, acción desordenada y productividad, sin alguna raíz profunda. 
Quizás es sobre todo en este contexto que el interés de un Occidental por 
el Zen puede hallarse privado de malos entendidos. Pero aparte el interés 
intelectual, la medida en la cual podemos también pasar a una acción 
formativa y viviente depende de la medida en la cual estos elementos de 
estilo pueden tener una autonomía, es decir, pueden ser separados de una 
base que, tal como hemos visto, es profundamente diferente en Oriente y 
en Occidente. 
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VIH 


" YOGA, INMORTALIDAD Y LIBERTAD* 


El Yoga puede ser denominado como aquella parte de herencia de la 
sabiduría hindú -más aun de la totalidad del Oriente en su conjunto- que 
es la más familiar para los Occidentales sea europeos como americanos. 
Incluso los lectores de diarios y novelas populares de carácter fantástico, 
del tipo de las de Sommerset Maugham, tienen una idea -por más que 
imprecisa y confusa- del Yoga y del yogin. Ya desde el comienzo del siglo 
ellos han atraido la atención del Occidente. Y aquí se debe hacer notar 
que, en primer lugar, en vez de serios estudios dirigidos por estudiosos 
orientales, se ha tratado de trabajos superficiales, escritos menos con la 
intención de hacer conocer la teoría sino para poner al corriente al lector 
de las técnicas seguidas para asegurar resultados sobre el plano espiritual 
y para producir fenómenos supranormales. Es sabido que entre estos 
vulgarizadores un lugar de primer rango es ocupado por Ramacharaka, 
que es el pseudónimo de un norteamericano, Sus trabajos sin embargo 
han sido muchas veces simples profanaciones y distorsiones. La real 
sustancia y los fines últimos del Yoga son muchas veces puestos a un 
lado para ventaja de banales aplicaciones y adaptaciones como 
adiestramiento físico, psíquico, «el secreto del éxito», la respiración 
profunda como una forma de higiene, el tratamiento mental de la 
enfermedad, Yoga yanquizado y así sucesivamente. 

Quizás aun más deplorable ha sido la inserción del Yoga en un marco 
vagamente espiritualista o en uno de pura fantasía. En este campo el 
record ha sido sin más batido por el libro de Yogananda, Autobiografía 
de un Yogi, un libro que se encuentra en el nivel de las fábulas para niños 
que en Occidente ha sido un éxito de ventas y ha sido traducido a diferentes 
idiomas. Al ser Yogananda un hindú, debe notarse que la multitud de 
vulgarizadores y adaptadores occidentales ha sido seguida por otra oleada 
de escritores exportados desde la India atraídos por un ambiente 
predispuesto por los vulgarizadores occidentales. Este segundo grupo ha 


* East and Vést, VI, Octubre de 1955. 
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provocado un peligroso malentendido. Personas privadas del conocimiento 
requerido para discernir han reputado que el simple hecho de ser hindúes 
fuese algo suficiente para hacer de un hombre una autoridad en las 
doctrinas hindúes. Ahora bien, por intrínsecas razones debidas a la 
naturaleza esencialmente esotérica del auténtico Yoga, hay buenos motivos 
para presumir que estos Orientales que sienten la necesidad de vulgarizar 
tales doctrinas y que se convierten por decirlo así en viajantes de comercio, 
que venden minuto a minuto su mercancía en Occidente, pueden ser sólo 
unos exponentes espurios de sus tradiciones. Lo mismo puede decirse de 
algunos hindúes que se han convertido prontamente en «accesibles» como 
«maestros» en su mismo país, abriendo centros de estudio, a veces 
provistos de dactilógrafos, sección administrativa, una oficina de 
correspondencias, etc. Como resultado de todo esto, muchas veces 
acontece que a aquellos Occidentales que han logrado realmente penetrar 
e ilustrar la verdadera esencia de la sabiduría hindú se les pregunta si no 
se retuvieran empeñados en la construcción de algún abstracto ideal de 
carácter subjetivo, pues es tanto en lo que difiere el nivel de enseñanza 
por ellos impartido del de los auténticos hindúes de nuestro tiempo, 
convertidos en exportadores y vulgarizadores de la auténtica sabiduría. 

Es tan sólo recientemente que estudios científicos efectuados por 
Occidentales sobre el Yoga se están abriendo paso con estas obras de 
divulgación cómo contribuciones al orientalismo y a la historia de las 
religiones, Pero aquí nos encontramos con el obstáculo creado por el 
«método objetivo» que apunta a una exactitud exclusivamente exterior, 
documentaria e informativa. Es como emprender el estudio de la geometría 
de los sólidos valiéndose tan sólo de los medios proporcionados por la 
geometría plana. En el caso del Yoga, si su «dimensión profunda» es 
dejada a un lado, nos queda poco más que un esquema vacío, de poca 
utilidad no sólo en el campo práctico, sino aun en el teorético: es poco 
más que un banal objeto «de curiosidad. Afortunadamente, en diferentes 
ambientes occidentales verdaderamente serios y no simplemente 
interesados en un vago «espiritualismo», la importancia potencial del Yoga, 
por su vinculación con los problemas en los que se debate la mentalidad 
moderna, comienza a ser sentida. Es significativo, en este contexto, el 
subtítulo dado por una colección de estudios sobre el Yoga organizada 
por J. Masui: «La ciencia del Hombre Integral». 
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Otra obra, sobre-el plano científico recientemente publicada es «Voga, 
Inmortalité et Liberté» (Payot, Paris, 1954) de Mircea Eliade, respecto ' 
de la cual queremos hablar aquí. Al haber estudiado durante tres años en | 
la universidad de Calcuta bajo la guía de Surendranath Dasgupta, autor . 
notorio de varios libros sobre la filosofía y religión hindúes y habiendo 
transcurrido un período de tiempo en el áshram de Rishikesh en proximidad : 
del Himalaya, Eliade parecería estar en una posición de excepcional ventaja ¡ 
para tratar sobre tales temas. Sin embargo, nosotros nos sentimos | 
inclinados a pensar que las calificaciones para la tarea que ha emprendido 
no sean debidas a estas circunstancias, salvo en lo que concierne a su * 
dominio de la filología, el conocimiento de los textos y la información ' 
general. A pesar de su notable talento, el profesor Dasgupta es un hindú * 
marcadamente occidentalizado que sigue el método de la «exposición ' 
neutra», y el áshram de Rishikesh, como otros en su gran mayoría 
accesibles, no es tanto un centro de severa iniciación y de práctica guiada 
cuanto un ambiente cuya atmósfera es semejante al de los «retiros - 
religiosos» del Occidente. Eliade debe sus especiales calificaciones a otra 
fuente: las mismas derivan del hecho de que él, antes de ir a la India ha 
adquirido un conocimiento de doctrinas metafísicas y esotéricas que, 
como tales, ni tienen carácter «oficial». Es esencialmente de estas doctrinas 
que él es deudor en lo relativo a ciertos puntos de vista que ponen a sus 
obras en un plano diferente de el de la mayor parte de los escritores que 
han tratado sobre ideas orientales e historia de las religiones. Todo esto, 
sin embargo no es puesto aquí en un primer plano: Eliade se encuentra 
ansioso sumamente por mantenerse en la misma línea del mundo 
académico de Occidente. Entre los varios centenares de autores que él 
cita será difícil hallar obras que no gocen del reconocimiento de tales 
medios. Podríamos preguntarnos si esto no esconda un intento por 
introducir un caballo de Troya en la ciudadela de la cultura oficial, un 
esfuerzo que parecería coronado de éxito a juzgar por la favorable y 
habitual acogida de las obras de Eliade por parte de estos circulos, pero 
que no se encuentra carente del peligro de «chocs en retour». | 
Nuestra opinión de fondo sobre la obra de Eliade sobre el Yoga puede 
ser expresada diciendo que la misma es la más completa entre todas las 
que se han escrito sobre este tema en el campo de la historia de las 
religiones y del orientalismo. No podría mencionarse otta que, en razón 
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de la riqueza de informaciones, comparaciones, cuidado y rigor filológico, 
por el examen y utilizaciones de todas las contribuciones anteriores, se 
encuentre en un mismo nivel. Pero, una vez que se ha admitido todo esto, 
se deben formular ciertas reservas. En primer lugar, parecería que el 
material tratado ha muchas veces tenido una primacía sobre el escritor. 
Queremos decir que en su ansiedad por utilizar todo, justamente todo lo 
que se conoce sobre las diferentes variedades de Yoga y sobre todo lo 
que está directa e indirectamente vinculado con el mismo, ha descuidado 
la necesidad de discriminar y de elegir, en modo tal de dar importancia tan 
sólo a aquellas partes del Yoga que son clásicas y típicas, evitando así el 
peligro de que el lector pierda el rastro de los elementos esenciales, 
confundiéndotos en el gran conjunto de datos sobre cuestiones secundarias, 
variaciones o producciones marginales. Considerándolo desde este punto 
de vista, nos sentimos incluso impulsados a preguntarnos si su anterior 
libro «Yoga. Essai sur les orígenes de la myistique indienne» (París- 
Bucarest, 1936), no sea en ciertos aspectos superior a esta última obra. 
En el primer libro los puntos de referencia esenciales estaban más 
claramente delineados, menos sofocados por la gran mole de informaciones 
reunidas, y las referencias relativas a las formas menos conocidas del 
Yoga, como la tántrica y otras, eran más claramente puestas en evidencia. 

En la nueva edición el escrupuloso deseo de no omitir nada, ha llevado 
a la admisión de material que no puede dar sino un sentido de 
contaminación. Tales son los pasajes relativos a las relaciones entre Yoga 
y Chamanismo y formas de brujería, necromancia e incluso canibalismo, 
presentes en las prácticas religiosas, en el folklore y en la magia de los 
hindúes. Tales relaciones aun si son estudiadas en modo de establecer las 
debidas distancias y mostrar las posibles «degradaciones de una ideología 
debidas a la incomprensión del simbolismo que está allí contenido» pueden 
interesar ai especialista, pero no pueden sino molestar al que se encuentra 
interesado en el contenido superior y «eterno» del Yoga. Un tal lector 
habria preferido que todas estas referencias o hubiesen sido omitidas, o 
reducidas al mínimo indispensable. Esto es también verdadero si se 
considera que problemas de este tipo han sido además tratados por Eliade 
en otra de sus obras: «Le Chamanisme et les techniques archaiques de 
Pextase» (París, 1951) y las referencias presentes no son sino largas 
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repeticiones. Las mismas se habrían podido evitar asegurando así al nuevo 
libro un carácter de mayor «pureza». 

No obstante todo esto, el lector puede claramente ver aquí el fin 
supremo del verdadero Yoga, que es el logro de la inmortalidad, el 
«decondicionamiento» del ser humano, la absoluta libertad, la realización 
activa de lo «incondicionado». Los estudiosos de estos temas saben bien 


que en el Yoga, como en general en la metafísica hindú de manera general ; 


y aun más claramente en el Buddhismo, la inmortalidad tiene un significado 


totalmente especial. En un cierto sentido, cada hombre es inmortal puesto | 
que, según la doctrina aquí examinada, la muerte no causa su final, sino | 


su vida es reproducida en una indefinida serie de renacimientos. Es un : 


propósito del Yoga la destrucción de esta inmortalidad sustituyéndola por 
la que pertenece a un estado libre de todo condicionamiento sea cósmico 
como divino, 

Eliade llama la atención sobre el hecho de que la existencia en los 
cielos, la vida divina, lo que en las religiones occidentales es concebido 
como Paraíso, parecería, si es juzgado según este criterio, como una 
tentación y un detenimiento: por lo cual resulta indispensable trascender 
toda esta situación. Habría quizás podido citar en este contexto al Sutta 
de la «Visita a Brahmá» de Majhimanika ya en donde esta idea encuentra 
su más alta expresión. Él llama la atención también sobre el rol que el 
«conocimiento» posee en la realización del Yoga que confiera a esta 
realización un carácter que podríamos definir como «olímpico». El 
significado del «conocimiento» como es entendido por el Yoga es en 
verdad el de un «simple despertar que no produce nada, que da inmediata 
revelación de la realidad», es decir la verdadera naturaleza del ego, y que 
así convierte en libre (pg. 42). Es por lo tanto lo opuesto de una 
«conquista» comprendida en el sentido faustiano y activista, y esto debería 
ser bien comprendido por muchos simpatizantes occidentales del Yoga 
que están siguiendo una vía equivocada. 

La oposición entre la experiencia Yoga y la mística es claramente 
mostrada por Eliade. Si bien use la palabra «místico» (ver también el 


subtítulo de su anterior libro) al hablar de varios temas vinculados con el : 


Yoga, este punto es claramente puesto en evidencia por el uso que él hace 


de una original expresión «ínstasis», en vez que «éxtasis» (ver pgs. 89 y 


sig.). «El Yoga no es una técnica de éxtasis; por el contrario el mismo 
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busca realizar una completa concentración para obtener el instasis». Asi 
como éxtasis tiene el sentido de «estar afuera», del mismo modo ínstasis 
significa un «estar adentro», un retorno al centro metafísico del propio 
ser, como la recuperación de un trono que había sido abandonado a causa 
de aquel misterioso hecho trascendental que la tradición hindú designa 
con la expresión avidyá. Esta oposición es subrayada por Eliade 
particularmente en el caso del chamanismo, pero se aplica también 
morfológicamente a las relaciones entre Yoga y misticismo. 

Asi pues Eliade interpreta como «instasis» al mismo samádhi, el término 
último del Yoga clásico, Y así supera también la idea de aquellos que, no 
conociendo nada de experiencias de tal tipo, creen que tal término sea 
una especie de trance, una condición de conciencia, casi de inconciencia 
(«un punto cero entre conciencia e inconciencia», tal como dice Thys 
David al referirse al nirvána), mientras que el mismo es realmente un 
estado de supraconciencia. Lo raro es que no son sólo los Occidentales 
los que caen en un error tan grosero. Hemos visto por ejemplo a D. T. 
Suzuki, sugerir una interpretación de tal tipo (aun si en defensa del Zen 
como una específica tendencia) en relación al Yoga del Sámkhya, y con 
similares doctrinas máháyánicas. 

Hubiera sido quizás útil desarrollar en este campo una comparación 
entre los horizontes del Yoga y los del psicoanálisis. Todos aquellos 
Occidentales que creen haber efectuado con su psicoanálisis un 
descubrimiento tan extraordinario (Jung se anima hasta a afirmar 
presuntuosamente que sólo el psicoanálisis convierte en posible la 
comprensión «científica» de la enseñanza del Oriente), deberían darse 
cuenta de que el aspecto positivo del psicoanálisis ha sido ya descubierto, 
hace muchisimos siglos, por parte del Yoga como parte de un conocimiento 
completo del hombre, y no de aquella mutilada, deformada y contaminada 
antropología que constituye la base del freudismo y de sus distintos 
derivados. 

Debemos sin embargo hacer algunas reservas en lo relativo a lo que 
despierta la vocación Yoga, Desde un punto de vista histórico y externo, 
es verdad que el Yoga surgió de la necesidad de una experiencia práctica 
(y nosotros agregamos: activa) de las cosas sagradas, y como reacción 
en contra de especulaciones metafísicas y un ritual fosilizado. Pero en 
tanto se arriba al tema existencialista, nos encontramos lejos de estar de 
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acuerdo con Eliade cuando escribe que la «libertad respecto del sufrimiento 
es el fin principal de todas las filosofías y de todos los misticismos hindúes» 
(pg. 26). Esto podría ser también así si sólo se tomaran en consideración 


A 


los aspectos exotéricos y más populares de la enseñanza. Pero esto no es 


verdad ni siquiera para el Buddhismo, tal como hemos mostrado en nuestra 


obra La doctrina del Despertar (hay versión castellana). Luego de que 
Stcherbatsky ha ya demostrado («The Central Conception of Buddhism», 
Londres, 1906, pgs. 59 y sig.) que un significado más profundo puede 


ser atribuido al término dukkha de la vulgar noción de «dolor», la palabra 
klishta aplicada a los estados de conciencia que deben ser suprimidos 


con la práctica del Yoga, significa propiamente «impuro», (en sentido 


metafísico y no moral) y no quiere decir «doloroso». El real punto de - 
partida del Yoga (y del mismo Buddhismo) es la realización de un alma 


que aspira a lo absoluto frente a una existencia contingente, inestable, 
condicionada por la agitación, sujeta al cambio; existencia que incluye en 
sus aspectos emocionales sea el dolor como el placer e incluso la beatitud 
de las divinidades celestiales más radiantes. Por lo tanto lo que Eliade 
manifiesta es incorrecto, aun si el libro contiene material suficiente como 
para conducimos a una justa visión de las cosas, 

Tarabién el uso de la analogía «vegetal», en los primeros capítulos del 
libro, para describir el modo Yoga de existencia, nos parece impropio. El 
recurso a una analogía «mineral» hubiera sido más apto. Habría expresado 
mejor la inmovilidad del Yoga, el «detenimiento del flujo», la concentración 
de la conciencia sobre el «ser» como opuesto a la «vida», aun en sus 
expresiones rituales: la inmovilidad de las ásana, la impasibilidad de los 
rasgos, etc. 

Hubiera sido mejor, cuando se trata del estado de existencia que debe 


ser superado, no introducir la noción de «historia», una noción 


exclusivamente occidental que no halla ninguna equivalencia en la 
metafísica hindú. En ésta, tal como sabemos, la idea de base es, en cambio, 
la del samsára, del devenir puramente irracional, que difiere ampliamente 


de la noción de «historia» e incluso de la simple condición de temporalidad, - 
puesto que en la concepción hindú el samsára y el mundo de máyá incluyen : 


también estados en los cuales el tiempo, tal como nosotros lo concebimos, 
es inexistente. Hemos hecho esta observación en cuanto Eliade tiene una 
particular idea personal propia que, si bien provea una válida y legítima 
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clave para la interpretación de muchas cosas en el mundo de los mitos y 
de los ritos, no es aplicable a todos los casos. Hablamos del tema de la 
destrucción de la «historia» mediante el retorno al estado prehistórico y 
atemporal de los origenes. Este esquema puede ser aplicado cada vez que 
sean puestas en evidencia estructuras cíclicas. No pensamos que haya 
mucho espacio para esto en el campo del Yoga. Eliade mismo dice qué es 
lo que realmente está en discusión; una «ruptura de nivel», no sólo del 
nivel humano e histórico, sea éste individual o colectivo, sino también del 
nivel cósmico. El punto de referencia legítimo es pues el de una doctrina 
de los estados múltiples del ser, visto como un «sistema vertical», dado 
que la idea del origen pre-temporal (prehistórico) implica siempre un residuo 
de «horizontalismo». En un cierto punto en el samsára hay un detenimiento 
luego del cual se procede no tanto hacia atrás cuanto hacia lo alto, 
liberándose de todas las circunstancias condicionadoras. Un itinerario 
metafísico, éste que en la antigua civilización occidental era expresado 
con el simbolismo del viaje ascendente a través de las sucesivas esferas 
planetarias y el progresivo «desnudamiento» que tenía lugar en cada una 
de éstas, mientras un equivalente de lo que es dado en el Yoga tántrico, 
del ascenso de la conciencia transportada por el poder de la kundalini es 
a través de los siete chakra. 

Hemos hecho referencia al Tantrismo y uno de los principales méritos 
del libro de Eliade es el de haber tratado plenamente esta corriente de la 
espiritualidad hindú, aun poco conocida en Occidente y que cuando ha 
sido estudiada ha sido generalmente desnaturalizada a causa de las 
conexiones que presenta con los ritos de magia sexual y con el uso de la 
mujer. Permaneciendo fiel al estilo de exposición «neutro» más 
particularmente sobre este tema, Eliade sugiere la clave de interpretaciones 
de indudable valor, basada siempre en la evidencia documental extensiva, 
como cuando trata de los ritos de «transubstanciación», o de los «lenguajes 
polivalentes», etc. Así también sobre el argumento de la «fisiología 
hiperfisica», o de la «fisiología sutib», que tiene un rol importante en el 
Yoga tántrico, Eliade se mantiene a distancia de las interpretaciones 
materialistas formuladas por ciertos orientalistas y ciertos médicos que 
son ignorantes de los verdaderos principios que subyacen en tales 
nociones. 
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Pero dado que el Yoga tántrico sigue un curso que difiere ampliamente 


de el del Yoga clásico, parecería que importantes resultados habrian podido ; 


obtenerse emprendiendo investigaciones sobre elementos tipológicos y 
morfológicos. Nos parece que en varios casos las diferentes formas de 
Yoga no brotan sólo de técnicas diferentes, sino de una diferencia en el 
espíritu que las inspira. La base, que en cierta medida es inmanentista, de 
las prácticas tántricas, difiere sustancialmente de la trascendente del Yoga 
de tipo riguroso y de orientación patañjaliano. El Jñana-Yoga y el Hatha- 
Yoga (tomando a este último en su más profundo significado que no es el 
de un «Yoga físico») pueden tener implicaciones diferenciales precisas 
en su concepción general del mundo (a esto nos hemos referido en nuestra 
obra «El Yoga de la Potencia. Ensayo sobre los Tantra» (hay versión 
castellana)). Podemos exaltar el ideal de la liberación frente al más positivo 


de libertad (y aquí nos podemos referir al Siddha tántrico y al Kaula cuyo . 
anomismo encuentra precedentes en ciertas venas de los Upanishad y en . 
la literatura brahmánica más antiguas). El acento puesto en la importancia 
del cuerpo en su aspecto esotérico puede igualmente proveer un indicio 
mientras que es totalmente claro que el proceso de conferir un sentido . 


cósmico al cuerpo puede tener una significación suya propia que debe 
ser referida a la espiritualidad de los orígenes védicos que contrasta con 
las tendencias ascéticas sobre una base dualista. Estas consideraciones 


nos conducen al tan debatido problema de los orígenes del Yoga. Parecería ' 


que Eliade se encuentra inclinado a creer en un orígen no indoeuropeo y 


no ariano. En su primer libro esta concepción era más acentuada y era 


extendida no sólo al Yoga, sino también a parte de las tendencias ascéticas 
hindúes en general. Tal como se sabe algunos investigadores, de 


concepciones racistas, habían formulado la teoría por la cual todas las 


formas de ascetismo y prácticas de mortificación de la carne eran extrañas 


-"artífremd"- a la espiritualidad de los conquistadores arianos de la India ' 
y que todas las nociones de este tipo en el Hinduismo debían ser referidas 


a influencias exógenas y a una concepción del mundo no menos extraña. 
En un primer momento se hizo referencia a los indígenas dravídicos y a 
los del Kosala; luego surgió el tema de lo relativo a las civilizaciones 
arcaicas puestas a la luz por las excavaciones de Mohenjo-Daro. Se pretende 
que entre los objetos hallados en Mohenjo-Daro hay figuras en las posturas 
-ásana- de los yogin y de los ascetas, junto a divinidades que no se hallan 
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en los Veda, mientras desarrollan un ro! importante en muchas corrientes 
de orientación yoga y ascética (pero también devocional) en el periodo 
más tardío. Todo esto nos parece más bien problemático puesto que 
reputamos que en tales temas las consideraciones morfológicas tienen 
que ser decisivas, Escribe Eliade (pg. 356) : «El Yoga en cuanto representa 
una reacción en contra del ritualismo y la especulación escolástica, 
pertenece a la tradición aborigen y entra en conflicto con la herencia 
religiosa indo-europea (es decir ariana). Y agrega (ibid.): Debemos recordar 
que la ausencia del complejo yoga entre los otros pueblos indo-europeos 
tiende a confirmar que esta técnica es un producto del suelo asiático, del 
territorio hindú». Esto no es totalmente exacto. Por lo que se refiere al 
primer punto, podemos notar que el Buddhismo primitivo, era también 
una reacción en contra del ritualismo y la especulación, pero era de origen 
puramente ariano, empezando por la persona misma de su fundador. Por 
lo demás, la consideración de la metafísica histórica debe ser introducida 
en una estructura morfológica que hemos ya delineado en otras partes 
(en el ya citado «Docrina del Despertar», L c. MI, y también en nuestro 
texto «Rebelión contra el mundo moderno», L, c. XI UH, c. VID). Hay que 
tener en cuenta la regresión de la humanidad de la espiritualidad de los 
orígenes, respecto de la cual las tradiciones de todos los pueblos nos dan 
un testimonio, y a la cual, en verdad, también el mismo Eliade hace 
referencia muchas veces en el transcurso de sus investigaciones. Como 
resultado de esta regresión, estados de espiritualidad que al comienzo 
tenían un carácter casi natural y estuvieron en la base de la concepción 
sacramental y ritual del mundo, fueron seguidamente obtenidos tan sólo 
excepcionalmente como resultado de prácticas ascéticas y violentas. Desde 
nuestro punto de vista, éste es el lugar histórico también del Yoga en 
cuanto espíritu. En otras tradiciones indo-europeas se tiene esta misma 
situación con los Misterios y las prácticas iniciáticas que, por más que 
difieran ampliamente en cuanto a la forma y al método, tienen el mismo 
significado de un experimental opus restaurationis, y ocupan el mismo 
lugar del Yoga cuando es considerado en relación a sus orígenes. Podría 
darse que, en el marco de la espiritualidad hindú, el pasaje a una fase de 
este tipo, correspondiente al Yoga, fuese favorecida por influencias 
exógenas, favorecida, pero no determinada. Por afuera de las posibles 
semejanzas externas de los temas, debemos tener presente la posibilidad 
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de que con el pasaje de una civilización a la otra ellos hayan adquirido un 


significado diferente. Así por ejemplo, parece bastante cierto que la 
civilización de Mohenjo-Daro fuese esencialmente una «civilización de la 


Madre», una cultura de la «Mujer Divina» con una base de carácter telúrico * 


o lunar perteneciente morfológicamente, al mismo ciclo de las 
civilizaciones meridionales, paleo-mediterráneas e, incluso, sud-americanas. 
El espiritu clásico del Yoga es por otra parte exclusivamente viril y uránico., 
Tenemos conocimiento de un ascetismo que era conocido también entre 
las civilizaciones de la Madre (desde la de los Maya hasta la babilónica); 


pero el mismo tuvo un carácter de mortificación que está totalmente | 
ausente en el Yoga. Incluso el tema central de esta civilización, la Mujer | 
Divina, revive en el Hinduismo, con la metafísica tántrica, en una forma ; 


fuertemente espiritualizada que sería inconcebible si no es referida a una 
herencia ariana y a las mismas Upanishad; mientras que sus rasgos 
originarios sobreviven sólo en la emergencia de cultos populares 
orglásticos y devocionales. 

El examen de estos problemas nos llevaría muy lejos. Pero en cualquier 


caso nos parece que el Yoga tenga que ser considerado sólo como una ' 


parte integrante de la más pura espiritualidad indo-europea. También por 
esta razón nos parece de ningíún interés la investigación respecto de las 
relaciones con el chamanismo en la medida que sus rastros están presentes 
en los orígenes de los pueblos arianos como en otros. La única cosa 
interesante, tal como hemos dicho, es la definición de los rasgos 
autónomos de un fenómeno espiritual que debe ser examinado allí donde 
haya surgido en conformidad con su «idea» y por lo tanto en la perfección 
típica, liberándose de los factores empíricos condicionadores. 

Luego de este vistazo a los contenidos del nuevo libro de Eltade, nos 
sentimos tentados de formularle una pregunta decisiva: ¿a quién va dirigido 
su libro? Tal como hemos ya abiertamente afirmado, es una obra 
fundamental para los especialistas no sólo en el campo del orientalismo 
sino también en el de la historia de las religiones. Pero en su introducción 
Eliade manifiesta que el libro está dirigido también a un público más amplio 
y habla de la importancia que el conocimiento de una doctrina como la del 
Yoga puede tener para la solución de los problemas existenciales del 
Occidental moderno, dado que esta doctrina es de experiencia inmemorial. 
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Aquí surgen algunas complicaciones. Para alcanzar un fin semejante 
hubiera sido necesario seguir un plano diferente y tratar el tema en modo 
diferente. Un Occidental que lea el libro de Eliade puede ser capaz de 
adquirir el conocimiento de una enseñanza que, sea en la práctica como 
en la teoría, ha enfrentado el problema de «decondicionar» al hombre, 
pero asi no agregaría sino otro panorama a la lista de los muchos que la 
cultura moderna le ha provisto. Quizás su interés podrá ser más vivo que 
el «neutro» de los especialistas: podrá concordar con los aspectos de una 
«espiritualidad viviente». Pero sobre el plano existencial su situación será 
como la de antes, aun si las informaciones disponibles son más profundas, 
más cuidadas, mejor documentadas. La posibilidad de ejercer una influencia 
más directa podria ser buscada sólo en un libro dirigido a aquellos que 
han mostrado un interés por el Yoga y por ciencias similares, no porque 
buscan informaciones, sino porque buscan una vía; un libro que en este 
campo particular hubiera removido los malos entendidos, las 
vulgarizaciones, las desviaciones y las desilusiones difundidas por un cierto 
tipo de literatura a la cual nos hemos ya referido al comienzo de este 
artículo; un libro que despliegue el cuidado y el conocimiento que hallamos 
en esta obra de Eliade, en la medida en la cual la misma es una exposición 
mantenida dentro de los límites de la historia de las religiones, un tal libro 
debe quizás ser escrito todavía. Pero también asi la necesidad esencial no 
será alcanzada puesto que es unánime la opinión de los auténticos maestros 
del Yoga de que la clave de su ciencia no puede ser transmitida en la 
palabra escrita. 
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IX 0 
EL ANTIGUO SIMBOLISMO ERÓTICO MEDITERRÁNEO : 
Y ORIENTAL * 


El tema de una dualidad o polaridad originaria referida a la de los sexos . 
está presente en las tradiciones de casi todas las civilizaciones. Tal dualidad 
se encuentra expresada a veces en términos puramente metafísicos, en 
otras bajo la forma de figuras divinas o mitológicas, de elementos cósmicos, 
de principios, de dioses o de diosas, 

A los historiadores del anterior período les ha parecido evidente que 
esto se había debido a un antropomorfismo. De acuerdo a ellos, el hombre, 
al haber creado a los dioses a su imagen y semejanza, les habría transferido 
a éstos la diferenciación sexual propia de los seres mortales de esta tierra; 
de esta manera todas aquellas dualidades y dicotomías divinas no serían 
otra cosa que un producto de la imaginación y su único contenido real 
sería la experiencia sexual humana. 

Lo verdadero es exactamente lo opuesto. El hombre tradicional se 
esforzó por descubrir en la misma divinidad el secreto y la esencia del 
sexo. Para éste los sexos, antes de existir fisicamente estaban presentes 
como fuerzas supra-personales, como principios trascendentes; antes de 
aparecer en la naturaleza existían para él en la esfera de lo sagrado, de lo 
cósmico, de lo espiritual. Era en la variedad pluriforme de las figuras 
divinas diferenciadas como dioses y como diosas que él trató de captar la 
esencia de lo eterno masculino o de lo eterno femenino, en relación a los 
cuales la opuesta sexuación de la humanidad no es sino un reflejo o una 
particular manifestación. De esta manera se invierte la postura antes referida 
de los historiadores de la religión. No es el sexo humano el que proporciona 
la clave para ver aquello que hay de realidad y de verdad en las figuras 
mitológicas y divinas sexualmente diferenciadas; la base para la 
comprensión de los más profundos y universales aspectos del sexo en el 
hombre y en la mujer se encuentra justamente en aquellas figuras. Además 
hay muchos ejemplos de doctrinas que, partiendo del principio masculino 
y del femenino han explicado el proceso y los diferentes estadios de la 


* East and West, VII, Julio de 1956. 
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manifestación, asumiendo además dichos principios para una especial 
comprensión morfológica del aspecto interno de los fenómenos de la 
naturaleza, del espiritu y de la vida del hombre, sea como individuo que 
como colectividad. 

El ejemplo más notorio de tal doctrina es quizás el de la teoría china 
del yang y del yin. En efecto, el yang y el yin corresponden a lo masculino 
y a lo femenino cósmicos; son las dos principales determinaciones o 
categorías (erh-hsi) de la realidad y también las dos principales fuerzas 
que en sus diferentes combinaciones y formas de equilibrio definen a la 
naturaleza y a la forma específica de todo aquelto que existe en el hombre 
y afuera del hombre. Así pues en el texto fundamental de toda la tradición 
china, el I-Ching, hallamos las combinaciones posibles del yang y del yin 
reagrupadas en maneras diferentes en trigramas y hexagramas dados como 
la clave para la comprensión de todos los procesos y de todas las 
transformaciones del mundo manifestado. 

Muy semejante es la doctrina del tantrismo metafísico hindú respecto 
de Shiva y Shakti y otras divinidades correspondientes. Las mismas 
expresan la dualidad metafísica del ser puro inmóvil y de la potencia- 
sustancia o potencia-vida. Al unirse a la potencia-vida como a su esposa 
(Shakti tiene el doble sentido de potencia y de esposa), el Dios produce la 
manifestación. Puesto que según la concepción extremo-oriental el yang 
y el yin están omnipresentes y son determinantes, de la misma manera 
según la concepción hindú poderes y condiciones que se remiten a Shiva 
y a Shakti, a lo masculino y a lo femenino cósmico, se encuentran por 
doquier en acto en la realidad. 

De este modo se le hace decir a una diosa: «Así como en el universo 
cada cosa es a un mismo tiempo Shiva y Shaktt, de la misma manera Tú, 
oh Maheshara (el Dios masculino), estás en todas parte y yo estoy también 
en todas partes. Tú estás en cada cosa y yo estoy en cada cosa» *. 

En el Occidente antiguo hallamos varias concepciones equivalentes: la 
dualidad de materia y forma (tal como fuera concebida por Aristóteles y 
por Platón), del noús y de la psiché, del oús en tanto ser eterno y de la 
ousía sustancia-potencia, en tanto ser determinado, del eterno masculino 
y eterno femenino, nos remite ello al mismo orden de ideas ?. Y a ello 


1 En J. Woodroffe, Creation as explained in the Tantra, Calcutta, s.f., pg. 9. 
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somos también por igual remitidos por las figuras sexualmente 
diferenciadas de la mitología y de los cultos del mundo antiguo. | 

En lo que sigue dirigiremos la atención a una especial aplicación de 
estas ideas referidas, por un lado, a la filosofía de la civilización, por el ' 
otro a los ideales de la realización espiritual. Para este fin partiremos del. 
tema específico del simbolismo sexual. 

En relación al primer tema le debemos a J. J. Bachofen * la contribución 
más importante a una «sexología de la civilización», es decir a un intento 
por reagrupar sistemáticamente las diferentes formas del culto, de la ética, 
de la concepción de la vida, de la concepción del más allá, de la ley, de las 
instituciones sociales sobre la base de la relación especial atribuida a los 
dos principios de la díada primordial, a lo femenino y a lo masculino 
cósmicos, en diferentes civilizaciones o en distintos estadios de una misma 
civilización. La gran antítesis morfológica que hallamos aquí es la que 
existe entre civilizaciones uránicas y civilizaciones telúricas, entre 
civilizaciones de la Madre y de la Gran Diosa (Magna Mater Deorum) y la 
civilización del Padre o del Dios olímpico masculino. Coro reflejo social 
de estas dos concepciones fundamentales caracterizadas por la 
preeminencia del principio femenino (demétrico o afrodítico) o del principio 
masculino, tenemos un tipo ginecocrático o androcrático de la sociedad: 
dualidad sin embargo respecto de la cual las sociedades matriarcales y 
patriarcales son apenas los casos extremos, pudiendo una civilización 
desarrollarse bajo el signo femenino sin ser necesariamente matriarcal. 

La fecundidad de las ideas principales formuladas por Bachofen ya en 
el siglo pasado y aplicadas por él esencialmente al estudio del antiguo ' 
mundo mediterráneo no ha sido adecuadamente comprendida si bien 
sucesivamente otros estudiosos en sus investigaciones más especializadas 
han arribado a análogas conclusiones, muchas veces sin darse cuenta, 
No ha sido ni siquiera notado que, partiendo de las mismas premisas, se 
pueden hallar bases válidas para una investigación comparada en campos 
que Bachofen ha apenas tomado en consideración, es decir para el estudio 
de las diferentes formas de experiencia espiritual, mística o iniciática. En 
efecto, el estudioso de la ciencia de las religiones sabe que también en 


? Véase por ejemplo, Plotino, Enéada II, 8, 4; 111, 8, 10; 111, 7, 1. 
2 J. J. Bachofen, Das Mutterrecht, Basilea, 1870. 
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este campo el simbolismo sexual ha tenido un papel importante. Por 
ejemplo, el mismo misticismo cristiano ha usado el simbolismo del 
matrimonio hablando del «esposo» y de la «esposa» y de nupcias 
espirituales para referirse a la unión mística espiritual. Notemos cómo 
esta última idea no es sino un reflejo sublimado del tema del hieros gamos, 
tan difundido sea en el mundo antiguo como en Oriente. 

Ahora bien, puede asombrarnos el constatar los profundos significados 
que en este campo podemos asociar a una forma especial de simbolismo, 
que para el no-iniciado puede parecer más bien shockeante, con el 
simbolismo del coito invertido, es decir en posiciones invertidas. Se puede 
estudiar tal simbolismo en el marco de dos tradiciones, de la paleo- 
mediterránea y de la hindú. 

Por un lado, tenemos el simbolismo egipcio de la diosa Nut. Esta 
antigua diosa egipcia es una de las representaciones de lo femenino cósmico 
que, como la misma Ísides, en su origen parece haber tenido un significado 
telúrico, es decir una relación esencial con la tierra, pero que con el pasar 
del tiempo adquirió un carácter celestial y una supremacia en una 
concepción ginecocrática del universo. Identificada por Plutarco con Rhea, 
la Gran Diosa del área mediterránea, Nut, en un determinado momento es 
concebida como la «Gran Señora que dio nacimiento a los dioses», como 
la «Señora de los cielos», la «Soberana de las dos Tierras que rige el cetro 
de papiro y la clave de la vida». Ahora bien, en una de sus representaciones 
más frecuentes Nut es «aquella que se pliega»; «casi siempre desnuda» 
ella arquea su guerpo hasta tocar la tierra con la punta de los dedos, 
mientras que sus piernas y sus brazos parecen pilares que sostienen su 
cuerpo dispuesto horizontalmente. En esta postura Nut es el cielo y no 
está sola: extendido sobre el suelo debajo de ella se encuentra Seb, 
concebido como el dios de la tierra (de este modo en un significado 
invertido, puesto que el cielo ha sido siempre referido a lo masculino y la 
tierra en cambio a lo femenino), con el órgano sexual erecto, y la imagen 
no deja dudas respecto del hecho de que Nut está por bajarse y distenderse 
sobre el dios extendido para tomarlo en su carne en la unión sagrada, en 
ta sagrada mixis de Cielo y Tierra. Pestalozza * ha hecho notar con razón 


“Véase P. Pestalozza, Religione mediterranea, Milán 1951, cap. II, y pgs. 71 y sig. 
Véase allí especialmente en la pg. 51 donde se menciona que en algunos textos de las 
Pirámides esta posición es asignada a la misma Ísides. 
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que esta posición sexual invertida de la diosa en el coito señala un preciso 
significado simbólico. Tal posición se la encuentra no sólo en las 
representaciones egipcias, sino también en el mundo sumerio y elamita y 
con el bajorrelieve de Laussel nos remite al neolítico. En el mismo el 
principio de la soberanía femenina encuentra una curiosa y drástica 
expresión. La postura superpuesta de la diosa significa ritualmente la 
prevalencia dei elemento femenino en una civilización orientada 
ginecocráticamente, su supremacía es afirmada en el mismo ejercido del 
acto que perpetúa la vida. 

Pero también existe una contraparte espiritual de esta situación. Se la 
puede hallar en aquellos antiguos Misterios mediterráneos en los cuales la 
vertiente del sacrum era vista en la Mujer Divina, en la Gran Diosa, - 
Demetra, Cibeles, Melitta, Ishtar, etc.- y la participación con la misma se 
vinculaba con formas extáticas que conducían a estadios desvirilizadores. 
Era así como en la culminación del frenesí de los ritos celebrados en los 
Misterios de algunas fiestas de estas diosas -especialmente en la de Cibeles- 
el fiel llegaba a castrarse -acto rudo e insano en el cual sin embargo se 
puede ver el simbolo material de una forma de éxtasis que implica la 
disolución del princtpio masculino-, siendo justamente lo opuesto de la 
integración sobrenatural del Yo, de la personalidad. Esta «feminización 
espiritual» es confirmada por algunos detalles del ritual, como las 
vestimentas femeninas endosadas por los iniciados y por los sacerdotes 
de algunos de estos cultos, y también por el hecho de que muchas veces 
en el culto de estas diosas participaban sólo sacerdotisas. En algunos 
casos se practicaba la «prostitución sagrada». Del acoplamiento, como si ' 
se tratase de un sacramento, con las sacerdotisas o con vírgenes , 
consagradas (la denominada parthenoi ierai), en las cuales la diosa era; 
invocada, se esperaba participar de lo sacrum 

Si nos desplazamos hacia el Oriente, se puede resaltar la AO 
continuidad de estas formas de ginecocracia, puesto que el substrato de; 
la India pre-ariana y sus ramificaciones indican la importancia dada al 
tema central de una divinidad femenina, de una Gran Diosa muchas deca! 
también adorada en la India, con ritos orgiásticos. Pero, así como en eli 
antiguo mundo mediterráneo a las ginecocracias con sus cultos y sus! 
Misterios se contrapuso la espiritualidad de las estirpes puramente helénicas ¡ 
orientadas hacia la androcracia y hacia divinidades olímpicas, del mismo 


94 


modo en la India se puede constatar un decidido desplazamiento de 
perspectivas realizado incluso en las escuelas que más se resintieron de la 
influencia pre-ariana, como el tantrismo hindú e indo-tibetano. Se puede 
hallar una indicación significativa de todo esto en el tema del coito invertido, 
respecto del cual se hallan rastros también en culturas de orientación 
androcrática, pero con un significado totalmente opuesto. De paso, se 
puede notar que este tipo de coito era condenado por los pueblos islámicos, 
en un preciso contexto simbólico, puesto que se decía: «Sea maldito 
aquel que hace de la mujer el cielo y del hombre la tierra» *. Pero en la 
iconografía hindú e indo-tibetana hallamos frecuentemente la 
representación de una pareja divina en viparita-maithuna, es decir en un 
coito caracterizado por la inmovilidad del hombre y del movimiento de la 
mujer, que por ende reproduce esencialmente la representación egipcia 
de Nut y Seb. Sin embargo aquí el símbolo se encuentra para expresar la 
idea opuesta, la de la soberanía masculina. Nos referimos esencialmente 
a la doctrina del Sámkhya referida a la diada metafísica purusha-pralriti, 
Purusha es el principio espiritual masculino, «inactivo», inmóvil; semejante 
al «motor inmóvil» de Aristóteles, ser puro que con su simple presencia, 
con una especie de acción catalítica, suscita el movimiento, el devenir de 
la «naturaleza», siendo prakriti concebida como lo femenino cósmico y 
la causa material de la creación. El tantrismo y otras escuelas han retomado 
tal postura, en la cual el simbolismo de Shiva y de otras divinidades de 
tipo «purushico», representadas en una unión con su Shakti (su «esposa» 
o fuerza demiúrgica) en la cual la parte activa es atribuida a la mujer. La 
idea expresada por este simbolismo erótico es que la verdadera virilidad 
no actúa en modo material, la misma suscita sólo el movimiento, lo manda 
(de allí también el símbolo tibetano de Vajradhara, el «portador del cetro», 
que en esta iconografía muchas veces toma el lugar de Shiva) y recaba 
de ello el goce; en sí mismo el movimiento como puro dinamismo causado 
por el «deseo», como energía extrovertida que no tiene en sí su propio 
principio, debe en vez ser referido al principio femenino, cosmológicamente 
a la naturaleza, a Prakriti o Shakti, causa material de la manifestación, 
«madre» de la misma, no a Shiva, la inmóvil «portadora del cetro». Así 
tenemos una completa inversión de los significados no sólo con respecto 


* H. Bartel, Expériences chez les Arabes, Túnez, 1904, pg. 302. 


a las concepciones ginecocráticas, sino también, y quizás también más, a | 
las del activismo moderno y a las «religiones de la vida» occidentales. 
Éstas, tendientes a una filosofía del devenir más que del ser, parecen, a 
despecho de todas las apariencias, haber realmente perdido el sentido de 
lo que es virilidad en sus manifestaciones superiores. 

Se puede también notar que, si analizamos los principales tratados de 
erotismo profano, como por ejemplo el Kámasútra y el Anangaranga, no 
parece que el viparita-maithuna, el coito invertido, sea muy corriente en / 
la común praxis erótica de tales países. Parecería pues pertenecer 
esencialmente a un plano simbólico y ritual y tener el valor de una mudrá 
o ásana del Yoga, para expresar el significado recién señalado. Pero ello 
vale sólo para la iconografía. 

Como es sabido, el Tantrismo conoce un Yoga sexual y una magia 
sexual, Los mismos forman parte del denominado ritual secreto, del 
pañcattava hindú, del Vajrayána, o tantrismo buddhista y de las escuelas 
Sahajiya. Aquí, sobre la base de una especial conducta del coito, la 
experiencia sexual efectiva con una joven mujer consagrada y 
adecuadamente adiestrada, se convierte paradojalmente en una de las ; 
técnicas para obtener la ruptura existencial del nivel, la liberación y la 
participación en lo Incondicionado. Ahora bien, uno de los nombres dados 
a esta práctica es latá-sádhana; latá es el nombre dado a la mujer usada 
en estos ritos, en los cuales ella actúa como una encarnación de la diosa, 
de la Deví o Shaktí, Durgá o Tará. El significado literal de latá es liana, 
planta trepadora, a referir a una de las postura del coito invertido, viparita- 
maithuna (equivalente aquí a latáveshti-taka y vrikshádhirúdhaka). Vernos 
así que incluso en el verdadero uso iniciático de la mujer, la especial 
posición ritual da el tono a una particular tendencia espiritual que puede 
ser considerada como en neta oposición a las participaciones extáticas en 
el sacrum, tal como eran administradas por los Misterios ginecocráticos. ; 

Esta noción es corroborada por otros puntos. En el sádhana sexual 
del Vajrayána hallamos, entre los significados que la pareja humana encarna 
ritualmente, los de upáya para el hombre y de vidyá, prajñá, de bodhi 
para la mujer $; aquellos son dos principios a los cuales es conferida por 


$ Ver Das Gupta, Obscure religious cults, Calcuta, 1946, pgs. 37-38, 
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esta doctrina una interpretación cosmológica como también yóguica; es 
de su unión que brota la perfecta liberación. Ahora bien, la naturaleza 
activa anti-estática de esta realización es claramente mostrada por el hecho 
de que un carácter pasivo femenino es atribuido a la fuerza iluminadora y 
transfiguradora, al conocimiento o sabiduria -vidyá-prajñá-; es como la 
mujer en el abrazo nupcial en el cual el rol del hombre es en vez desarrollado 
por el «poder operativo» upáya. 

Queda por considerar aun un punto. Es conocida la doctrina 
maháyánica del triká ya, de los tres «cuerpos» del Buddha, Ahora bien, la 
doctrina del Vajrayána enseña que el estado no dual, la suprema realización 
que se puede obtener por medio de las prácticas sexuales y que está 
asociada con sahajasukha o paramahásukha puede conducir también 
más lejos; se habla de un «cuarto cuerpo», denominado sudha-khá ya, en 
el cual el estado extático o nirvána, si es considerado como una 
trascendencia separada del mundo, es superado. En este «cuerpo» el 
Buddha, unido en un «sublime coito» -alingara- con la Shakti, junto a la 
iluminación perfecta -sambodhi- posee también la raíz o la potencia 
primordial de toda manifestación ”. En esto puede ser vista una realización 
super-ascética que conduce más allá del dualismo de samsára y nirvána: 
es justamente lo opuesto de toda disolución panteísta, de todo éxtasis 
naturalista en.el signo de la Magna Mater demétrica y telúrica. 

Un último punto se refiere a la Ética de los Víra, de los Kaula y de los 
Siddha, es decir de las escuelas tántricas hindúes de la «vía de la Mano 
Izquierda» -vámácára- que usan el «ritual secreto» que comprende la 
unión sexual. Aquí tenemos una ética del «superhombre» tal de hacer 
palidecer las teorías de Nietzsche. El que sigue tal vía es dvandvátita, es 
decir superior a todos los opuestos (bien y mal, deshonra y honor, mérito 
y demérito, etc.), no sólo como un ser separado, sino también como 
svecchari, es decir como un ser para el cual la sola ley es el propio querer, 
para el cual todas las normas del hombre común «vinculado» -del pashu- 
son abrogadas, Naturalmente ello puede conducir a peligrosas 
desviaciones. Como se lee en un texto, la vía puede ser comparada con el 
caminar sobre el filo de una navaja o cabalgar un tigre $, Sin embargo, por 


"Ver L. De La Vallée Poussin, Bouddhisme. Études et materiaux, París, 1898, pg. 134; 
H. von Glasenapp, Buddhistische Mysterien, Suttgart 1940, pg. 161. 
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lo que se refiere al clima espiritual correspondiente, no hay duda respecto 
de la presencia de una actitud absolutamente «viril», tanto más importante 


en cuanto se trata también de escuelas en las cuales la Shakti, en sus 


variadas epifanías y cratofanías, posee un papel esencial. 


Ya esta rápida excursión en el mundo de las tradiciones paleo- í 


mediterráneas y orientales muestra cuáles interesantes horizontes se 
esconden debajo del velo de la «metafísica del sexo»; indica cómo el 
simbolismo erótico ha sabido fijar significados y diferenciaciones esenciales 
referidas a las cimas más altas de la elevación espiritual y las líneas de 
frontera entre opuestas concepciones del mundo, del mundo material y 
del sagrado. 


a 


* Sobre todo esto véase J. Woodroffe, Shakti and Shakta, Madras, 1929, pgs 580 y | 
sig. h 
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Xx 


LA VIRILIDAD ESPIRITUAL EN EL BUDDHISMO*+ 


Es un destino de casi todas las religiones el hecho de ser 
desnaturalizadas con el tiempo: a medida que se van difundiendo y 
desarrollando, las mismas gradualmente van desprendiéndose de la pureza 
de su espíritu originario y los aspectos menos severos y esenciales, más 
populares y espurios, asumen un papel directivo, es decir los que en gran 
medida se encuentran más lejos del plano metafísico, Mientras que apenas 
alguna de las grandes religiones históricas ha logrado sustraerse de este 
destino, parecería que ello sea particularmente verdadero en el Buddhismo, 
Debemos tan sólo considerar la noción prevaleciente de la enseñanza del 
príncipe de los Shákya que se ha formado no sólo en Occidente por 
parte de los que profesan admiración por el Buddhismo, sino también en 
muchos estratos de los pueblos del Oriente a lo largo de tantos siglos 
transcurridos. 

Los términos en los cuales este año ha sido conmemorado el aniversario 
2.500 de la muerte del Buddha, y la manera con la cual ha sido presentado 
el mensaje que la religión buddhista debería tener para el mundo moderno, 
ofrece una amplia confirmación de todo ello. Mientras que alguien ha 
sido últimamente capaz de decir que: «no existe otra alternativa: el mundo 
debe elegir entre la bomba H y el mensaje del Buddha» -llegando así a 
identificar la doctrina del Buddha con el pacifismo y el humanitarismo-, 
las personas que en Occidente se han acercado al Buddhismo, han sido 
sumamente unánimes en valorarlo como una doctrina sentimental de amor 
y compasión universal, una doctrina compuesta de democracia y tolerancia, 
a ser admirada también por ser libre de dogmas, ritos, sacramentos, etc., 
casi como si se tratase de una religión secular. 

Es verdad que tales distorsiones aparecen mucho en la historia del 
Buddhismo. Pero aun si puede parecer audaz, de nuestra parte no hesitamos 
en decir que ésta es una falsificación del mensaje del Buddha, una versión 
deteriorada, apta no para hombres viriles, que permanezcan con la cabeza 


* East and West, VII, Enero de 1957. 
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alta, sino para hombres postrados espiritualmente y a la búsqueda de 
evasión y liviandad espiritual, hombres para los cuales la disciplina y la 
ley de una religión positiva resultan demasiado severas. 

Si aceptásemos las interpretaciones recién mencionadas, el Buddhismo, 
en su real esencia, sería más un sistema ético que una religión en el 
sentido estricto del término. Este carácter que algunos historiadores de : 
las religiones han puesto de relieve en el intento de atribuir al Buddhismo 
una pretendida inferioridad en relación a las religiones teístas y dogmáticas, 
es hoy considerado por otros como un mérito, al estar sus afirmaciones 
basadas en un malentendido de un género diferente pero no menos grave. 
Si el Buddhismo, tomado en sus formas originarias, no puede ser 
denominado una «religión», ello depende del hecho de que el mismo se 
encuentra no ya por debajo, sino encima de aquel plano de todo aquello 
que puede ser definido legítimamente como «religión», en especial como 
«religión teísta». La doctrina del despertar y de la iluminación, núcleo 
esencial del Buddhismo, no tiene nada de «religioso», puesto que es 
preeminentemente de carácter «iniciático» o esotérico, y como tal es 
accesible sólo a muy pocos elegidos: representa por lo tanto no una «Vía 
amplia» abierta a todos (como en cambio lo fue, para más de uno de sus 
aspectos, e incluso en el nombre, el Maháyána), sino la de un sendero 
«directo y estrecho» reservado a una minoría. Todo ello es puesto en 
claro por los relatos del Canon que se refieren al primer momento de la 
iluminación del Buddha. Cuando el príncipe Siddharta tuvo la revelación 
de la verdad y de la vía, del dhamma, decidió, en un primer momento, no 
difundirla reputando que fuera inaccesible a las masas, a las naturalezas 
no nobles, sumergidas en el samsára. Y por lo que nos cuenta la historia 
parecería que, por la mítica intercesión de ciertas divinidades, el Buddha 
fuera inducido a cambiar de parecer y consentir al final de comunicar y 
anunciar la posibilidad de la Gran Liberación, y el camino a seguir a fín de 
obtenerla. 

Es sabido que al comienzo, la Orden de los Ariya, «los nobles hijos del 
hijo de los Shákya» era restringida aun si no por límites extrínsecos. Así, 
por ejemplo, el Buddha se opuso a la participación de las mujeres en la 
misma. Y son de grave error aquellos que aman ver en la actitud crítica 
del Buddha con respecto al sistema de las castas y la exclusividad de los: 
Bráhmána la evidencia de un espíritu igualitario y universalista. Ellos 
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confunden lo que se encuentra por debajo de las diferencias y contrapuesto 
a toda sana jerarquía (como en el caso del igualitarismo democrático, sea 
éste social o espiritual) con lo que es superior a las estructuras 
diferenciadas, como en el caso de un buddhista realmente despertado y 
del iniciado en general. La comparación instituida entre el Despertado y 
una flor que brota milagrosamente de un conjunto de estiércal ' es, a tal 
propósito, sumamente elocuente aun si no edificante para aquellos que 
pretenden una interpretación democrática y humanitaria del Buddhismo. 
Considerado en el contexto de la civilización hindú de su tiempo, el Buddha 
fue un revolucionario sólo en la medida en la cual se opuso a aquellas 
dignidades ficticias y obsoletas que no correspondían más a reales 
calificaciones, al tener que mostrarse la verdadera dignidad con obras y 
con efectiva superioridad. Así por ejemplo él mantuvo la designación de 
Bráhmána, contraponiendo sin embargo el tipo de verdadero Bráhmána 
al falso ?. Si en el caso del Buddhismo se puede hablar de universalismo 
éste es el universalismo de los vértices, y no el promiscuo de la base. 
Aparece como el colmo de lo absurdo la reducción del Buddhismo a 
meras enseñanzas morales, para cualquiera que esté en conocimiento de 
ta parábola canónica de la balsa. En ninguna tradición espiritual más que 
en el Buddhismo es subrayado de manera tan cruda el carácter puramente 
instrumental y provisorio de la moralidad, del síla. Tal como es sabido, el 
Buddha compara a la totalidad del cuerpo de las reglas morales, con el 
bien y el mal, dhamma y adhamma, con una balsa construida para cruzar 
un río, pero que sería ridículo llevar consigo una vez que se ha cumplido 
con la travesía *. Contrariamente a la visión filosófica y religiosa que 
atribuye a algunas normas morales un intrínseco valor autónomo (un 
típico ejemplo de ello es la denominada «moral absoluta» del imperativo 
categórico de Kant), el Buddha atribuye a las diferentes actitudes de recta 
conducta que él ha formulado un valor puramente instrumental, el valor 
de un medio justificado tan sólo en vista de un cierto fin y por lo tanto 
sólo sub conditione. Pero este fin, al ser justamente el más alto grado de 
la ascesis y de la contemplación buddhista, se encuentra más allá de la 


' Dhammapada, 58-9. 
? Ver Suttanipáta, 1, VIL, 21; Digha-Nlkáya, XII, E, 24, 26. 
3 Majjhima-nikáya, XXII. 
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moralidad ni tampoco puede ser medido por la noción religiosa de 
«santidad». Un Milarepa tenía que decir: «en mi juventud he cometido 
actos negros, en mi madurez cometi blancos, pero actualmente rechazo 
toda distinción entre negro y blanco» *. 

De este modo, el hecho de que algunas reglas del síla podrían 
corresponder a aquello que el moralista puede desear, no debe engañar a 
nadie, El espíritu que anima la acción es fundamentalmente y completamente 
diferente en Jos dos casos. Ello vale también para aqueilo que los 
«espiritualistas» admiran más en el Buddhismo: las éticas de amor, de 
compasión, de inocuidad. El que sigue el sendero del Despertar cultiva 
estas actitudes sólo como medios para liberarse de los lazos de la 
ignorancia, del ego samsárico, afuera de cualquier altruismo sentimental. 
Una concepción coma la occidental expresada por las palabras: «Dios es 
Amor», con la absolutización consecuente de este sentimiento, sería para 
la auténtica doctrina Buddhista una cosa absurda. Amor y compasión son 
meros detalles de la opus remotionis, cuyo fin es una liberación, un 
alargamiento o una apertura del alma que puede favorecer en algún caso 
la «ruptura de nivel» y el repentino rayo de la iluminación. Así no sólo en 
la famosa serie de los bráhmavihára-bhávaná o apamañíña, que incluyen 
amor y compasión, técnica y prácticamente equivalentes a los diferentes 
estados de una contemplación puramente «seca» e intelectual, que 
conducen al mismo resultado (se trata de cuatro jnána y del arúpa-¡nána), 
pero también en la serie de los bráhmavirhára-bhá vaná, el último estadio, 
el de uppekká es la impasibilidad, la neutralidad desencamada de un alma 
que se ha liberado de cualquier sentimentalidad, de los límites sea del 
«Yo» como del «Tú» y que brilla como pura luz en su esencialidad 
ontológica supraindividual expresada también por el símbolo del «vacío», 
suñña o suñiyatá. 

No somos los únicos en haber notado cómo esta noción de vacía no 
se ha afirmado sólo en el Maháyána, sino que se encuentra ya claramente 
establecida en el Cánon del primer Buddhismo. La obra peculiar del 
Maháyána ha sido más bien la de hacer de esta nación el objeto de una 
elaboración filosófica paradojal (paradojal en cuanto esta idea corresponde 
aun nivel absolutamente supraracional extirpado de la filosofía) al cual el 


“Wie de Milarcpa, trad. De Kazi Dawa Samdup, edición francés, París 1955, pg. 81. 
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Maháyána agregó una religión popular soteriológica que llevó la 
interpretación mal dirigida del precepto de la compasión a una forma que, 
inter alia, conduce a una contradicción flagrante en el sistema de esta 
forma de Buddhismo tardío. En efecto, por un lado el precepto de la 
compasión y del amor por todos los seres es proclamado en un tal grado 
que el Boddhisattva del Mahayána hace voto de no entrar en el nirvána 
hasta que todas las criaturas vivientes no serán redimidas; por el otro lado 
según la doctrina Maháyána del «vacio» universal todos estos seres serían 
inexistentes, serían otras tantas ilusiones, meras apariciones en el sueño 
cósmico generado por la ignorancia. Esta sola contradicción y sin sentido, 
debería sugerir que al precepto del que hemos hablado, así como a la 
doctrina de la ilusión universal, habría que dar un significado notoriamente 
diferente del exotérico, literal y popular que le es atribuido. Sea el uno 
como el otro deberían ser comprendidos sobre un plano puramente 
pragmático. 

En algunos aspectos del Maháyána, en los cuales la doctrina esotérica 
del «despertar» ha sido sustituida por una «religión» y en otras corrientes, 
el meollo esencial del Buddhismo ha sido recubierto por escorias y 
superestructuras filosóficas, mitológicas y ritualistas. Si es considerado 
en relación con éstos, el denominado Buddhismo Zen representa un retorno 
a los orígenes, una especie de reacción bajo cualquier aspecto similar a la 
del primer Buddhismo mismo en relación con el Bráhmanismo degradado. 
Ahora bien, el Zen pone claramente de relieve el valor esencial de la 
iluminación, su trascendencia con respecto a todo aquello que, en muchos 
casos, puede favorecerla simultáneamente con su inmanencia, es decir el 
hecho de que el estado de ihaminación y el nirvána no significan un estado 
de éxtasis evanescente, una fuga por decirlo así, de la cual la compasión 
es sólo un pálido reflejo acompañado por el horror de todo lo que es 
acción y afirmación: es en vez una más alta forma de libertad, una dimensión 
superior: para quien se mantiene firmemente, no hay acción que no pueda 
ser cumplida y todos los tazos son disueltos. Ésta es la justa interpretación 
de la doctrina del vacío, del no-yo y también de la concepción máyánica 
de la identidad entre nirvána y samsasára en un tercer principio más alto 
y anterior al uno y al otro. Esto debería serle recordado a aquellos que 
aceptan unilateralmente la teoría de la inocuidad, del respeto temeroso de 
todas las formas de vida. De hecho, el Buddhismo Zen podría ser 
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denominado como la doctrina religiosa de los Samurai, es decir de la ' 
nobleza japonesa, que no se distingue por cierto por su rechazo por las 
armas y por las efusiones de sangre *. El hecho es que el perno alrededor 
del cual rueda toda esta sabiduría es uno solo: la ruptura del lazo del yo, la: 
destrucción de la ignorancia, el despertar. Cuando es roto el lazo del yo, ; 
todas las restricciones cesan. Depende del terreno humano sobre el cual ' 
cae la semilla de la doctrina, el fruto que llevará. La imagen patética del 
buddhista humanitario, pacifista, vegetariano es una distorsión y en ! 
cualquier caso nada nos obliga a aceptarla. Tanto un Samurai como un 
Kamikaze pueden perfectamente ser buddhistas. En un hibro en el cual un - 
capellán buddhista describe las jornadas * de los japoneses obligados a - 
morir por los norteamericanos, vemos cómo estos hombres murieron sin 
conversiones ni arrepentimientos, en un perfecto estado de gracia 
buddhista: hombres que, si no eran «criminales de guerra», tal como 
sostenían los vencedores, eran generales, oficiales y políticos, que por 
cierto no eran delicadas y tímidas flores de campo. 

Aquel que ha probado aquella fundamental transformación interior, 
aquella «ruptura de nivel» que es el elemento esencial de la realización 
buddhista, se encuentra en posesión de una calma inquebrantable, de una ' 
«certidumbre incomparable» que ni siquiera la edad de la bomba H y de 
todas las cosas endemoniadas del mundo moderno puede perturbar, que 
puede ser preservada por encima de todas las tragedias y de todas las. 
destrucciones, incluso cuando es comprometida la parte ilusoria del ser 
humano. 

Ahora bien, es en esta dirección en vez que en otra, que se encuentra 
el mensaje que el Buddhismo puede tener para nuestros tiempos. En la 
conclusión de un trabajo nuestro, en el cual hemos tratado de reconstruir 
la esencia de la doctrina buddhista, hemos puesto en evidencia la doble 
posibilidad que la misma ofrece ?. La primera es la de una clara y viril, 
askesis que crea en el hombre firmeza y serenidad, samatha, gracias a 
una técnica de la mente cuidadamente construida que permite el desapego, 
y el refuerzo de un principio que trasciende la condición puramente, 


$ Kaiten Nukariya, The religión of the Samurai, Londres 1913. 
$ Shinsho Hanayama, Heiwa no Hakken, Tokio, 1949, 
7 J. Evola, La doctrina del despertar. 
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humana, irracional, emocional y, en general, la sustancia samsárica de 
nuestro ser. En ninguna otra tradición, como lo son en el Buddhismo, . 
estas técnicas son enseñadas en una forma tan clara, completa, e incluso 
podríamos decir científica, liberada de implicaciones especificas religiosas 
o éticas. Lo que hay aquí de particular importancia es el estilo de una 
clara visión, yathá bhútam, que es el de un realismo superior, la visión 
exactamente en acuerdo con la realidad. Un buen número de hombres 
dotados puede aun hacer un uso «inmanente» de las enseñanzas buddhistas 
así comprendidas. Podemos incluso hailar en los mismos un correctivo 
para las tendencias prevalecientes de nuestros días: la religión de la vida, 
de la tucha, del «devenir», de la unión con las fuerzas irracionales instintivas 
y subpersonales que siempre impulsan al hombre a una «fuga hacia 
adelante» (Bernanos), destruyendo en él cualquier centralidad, cualquier 
real consistencia. En una edad como la nuestra, samsárica, como ninguna 
otra lo había sido antes, ya aquello que -en cuanto un sistema de libre y 
viril askesis- en el buddhismo es una mera preparación para la realización 
ultra-mundana podría servir para crear límites, para proveer medios 
internos de defensa, para mantener alejadas la angustia y el éxtasis sentidos 
por aquellos que se apegan en manera compulsiva al ilusorio Yo mortal; 
esto -se nos consienta repetirlo- no debe ser comprendido como una 
fuga, sino como un medio para asegurar una serena y superior seguridad 
y libertad. Y es en vista de los tiempos que se están aproximando que 
quizás nunca como ahora se ha hecho sentir la necesidad de hombres 
educados de manera conforme con estas líneas. 

Pero en los textos del Canon hallamos, por contraposición a tales 
disciplinas para la vida, su uso para un «más allá de la vida»*, Es aquí que 
el Buddhismo se presenta como la doctrina del despertar, idéntica a una 
rigurosa doctrina de iniciación que, como tal, es sin tiempo (akalika), no 
sujeta a las contingencias históricas, superior a todas las fe y a todos los 
sistemas meramente devocionales. No es fácil de entender para un 
Occidental cuál sea el real fin del Buddhismo en este nivel. El ideal aquí es 
el logro de la absoluta trascendencia, el absoluto no-condicionamiento del . 
ser. Ya la idea pueril de aquellos que identifican el nirvana con la «nada» 
o la regresión en la inconciencia de una especie de trance determinado 


* Ver por ejemplo Majjhima-niká ya, LIT. 
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por la desoladora conciencia de que «la vida es sufrimiento» ha sido 
descartada en gran medida. La misma enseñanza de que «da vida es 
sufrimiento» pertenece al aspecto esotérico del Buddhismo. El significado 
más profundo de dukkha es «conmoción», es «agitación» más que. 
«sufrimiento»: la condición que el arya, el «noble hijo», rechaza es la de 
la universal impermanencia, de lo transitorio, un estado que por lo tanto 
debería ser esencialmente comprendido en términos ontológicos, y cuyo 
significado emocional es totalmente secundario, Su contraparte es la «sed», 
tanhá; y la extinción, el nirvána en cuestión, no es destrucción en general, 
sino precisamente y sólo la destrucción de lo que en el ser es sed, 
insaciable deseo, fiebre y apego, en sus múltiples formas y 
manifestaciones. Más allá de todo esto se encuentra el despertar y la 
iluminación, el sambhodi que conduce a lo incondicionado, a lo inmortal. 

Quizás la antítesis entre la noción Iniciática de «despertar» y la religiosa, 
más específicamente cristiana, de «salvación» o «redencióm» no ha sido 
aun adecuadamente puesta de relieve. La concepción religiosa se basa en 
el postulado de que el hombre es un ser existencialmente separado de lo 
sagrado y de lo sobrenatural; a causa de su estado ontológico de criatura, 
o como resultado de un pecado original, él pertenece al orden natural; 
sólo por la intervención de un poder trascendente, sólo gracias a su 
«conversión», a su fe, a su renuncia a la propia voluntad, sólo gracias a 
una acción divina, el hombre puede ser «salvado» y obtener la vida en el. 
«Paraíso». 

Las implicaciones de la noción de «despertar» son completamente 
diferentes; el hombre no es un ser caído o culpable como no es tampoco 
una criatura separada del Creador por un biato ontológico. Él es un ser 
que ha caído en un estado de sueño, de ebriedad y de «ignorancia». Su 
estado natural es el de un Buddha. Él debe tomar conciencia de esto con 
el «despertar». Frente a la idea de conversión, redención, acción de la 
gracia, el tema conductor es aquí el de la destrucción de la «ignorancia», 
de avijja. Decisivo es aquí un hecho de una naturaleza esencialmente 
«noética», es decir intelectual y no emocional. Esto confiere un indiscutible 
carácter aristocrático a la doctrina buddhista. La misma ignora el complejo 
del «pecado», del autorebajamiento, la automortificación. Su askesis es 
clara y «seca»; se encuentra privada de aquellos caracteres de autosadismo 
o masoquismo que están siempre presentes en las formas de ascetismo 
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más conocidas en el Occidente y que muchas veces han hecho surgir un 
prejuicio antiascético entre los Occidentales y una exaltación distorsionada 
de la vida. 

Este carácter de superioridad, que es debido a la ontología buddhista, 
es igualado por la doctrina buddhista de la autonomía: el hombre es el 
libre señor del propio destino. Él solo es responsable de lo que es. Así, 
conformemente a su vocación, él puede aceptar el estado en el cual se 
encuentra siendo, o bien cambiarlo. No hay ni castigos ni recompensas, 
por lo tanto no hay nada que esperar ni que temer; las únicas cosas que se 
deben tomar en consideración son las objetivas, las no sentimentales, las 
extramorales conexiones de causa y efecto. Si un Buddha se libera, es 
sólo gracias a los propios esfuerzos. A lo largo del sendero que conduce 
al despertar no debe esperarse ninguna ayuda exterior. Esta concepción, 
sobre la cual se basaba la tradicional noción hindú de karma, es 
particularmente subrayada por el Buddhismo. El Buddha histórico, como 
es sabido, no se presentó como un salvador divino sino como un hombre 
que, luego de haber obtenido a través de sí mismo la Huminación y la 
Gran Liberación, indica la vía a seguir a aquellos que poseen una vocación 
similar. Todo esto se refiere al primer Buddhismo. Con el buddhismo 
Maháyána, en sus aspectos predominantes y populares, una vez más 
descendemos al nivel de religiones soteriológicas; miríadas de Bodhisattva 
y de Buddha están ocupados en asegurar la salvación y la felicidad de 
todos los seres vivientes. 

Si nos dirigimos nuevamente al terminus ad quem, es decir al ideal 
último del Buddhismo, la ruptura con las concepciones religiosas nos 
aparece clara y es dificil para los Occidentales captarla plenamente. En 
Occidente nosotros estamos acostumbrados a considerar como ideal 
religioso el «Paraiso», la supervivencia en el Cielo del creyente y sólo 
pocos místicos hablan de vida unitiva, de unión con el Ser. Pero la doctrina 
buddhista apunta a todo esto como demasiado poco y se lo deja a sus 
espaldas. Su horizonte es el de la metafísica tradicional hindú que considera 
a los mundos divinos como pertenecientes ellos mismos al samsára, para 
el cual la inmortalidad no consiste en la perpetuación de la individualidad, 
sino en la realización de lo Incondicionado; el Ser no es ni siquiera el 
punto supremo más allá del cual ninguna otra cosa es concebible. El Ser 
es aparejado con el No-Ser, y lo Incondicionado es aquello que es superior 
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y anterior a ambos. En un pasaje muy notorio * el Buddha rechaza y! 
condena una a una todas las identificaciones: identificación con el cuerpo, 
con los elementos, con el Ego, con el cosmos, con las jerarquías divinas;'; 
incluso con el Dios del Ser, es decir con Brahimá. En un discurso que e 
su grandiosidad parece como de Miguel Ángel, la identificación con el? 
Dios del Ser, el cual es equivalente a la «unio mystica» término este último 
del éxtasis religioso, es rechazada '” con términos que ven en la misma' 
casi una tentación diabólica, en cuanto representaría un límite para la 
Gran Liberación, para un logro de lo Incondicionado. 

Quien tiene el conocimiento de estas dimensiones de la experiencia! 
buddhista, dimensiones que aparecen claramente en los textos canónicos; 
¿qué puede pensar de aquellos que no ven en el Buddhismo ni siquiera una: 
religión, sino un sistema de moral secular malsana y sentimental consistente 
en el humanitarismo y en el amor sin distinción, en la sabiduría pálida y” 
evanescente, de quien ha reconocido el «mundo del sufrimiento»?: 
Indudablemente, las dimensiones metafísicas del Buddhismo da 
mencionadas pueden ser aprehendidas por no decir atrapadas tan sólo 
por muy pocos, Pero el fundamento último de todo el sistema es justamente 
éste: «Todas las aguas del océano no tienen sino un único sabor, el de l 
sal; así el sentido de la totalidad del Dhamma es un solo: el de la 
Liberación» ''. Para el nirvána final, grande o más correctamente, el 
«vacio», el suñiña, el Buddha usa el método de la denominada «teologí 
negativa»; el mismo es innombrable, indefinible, incomprensible para la! 
mente humana; del mismo se puede tan sólo decir lo que no es y no lo! 
que es, puesto que no se le puede aplicar ni siquiera la categoría del Ser: 

¿Pero cómo ignorar los que se pueden denominar como los rastros, 
las señales de Aquel que no tiene señales? Puesto que «el señor de lay 
hombres y de los dioses» fue llamado el perfecto «Despertado». Aquello: 
que han recorrido este camino '? aparecen como «seres invencibles 
intactos» semejantes a «sublimes superhombres»; como leones en lo 
cuales la angustia y el terror se han apagado '?, ellos ven el pasado, lo 


? Ibidem, 1. 

19 Ibidem, XL, TX. 

1 Anguttara-niká ya, VII, 19. 
12 Majjhima-nykáya, CXVL 
1 Suttanipáta, IL, VI, 47. 
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cielos y las regiones ínferas, ellos conocen este mundo y el que está más 
allá **, el reino de la muerte y el que es libre de la muerte, lo temporal y lo 
eterno %. Ellos son «como tigres, como toros en una gruta de montaña» 
aun si aparecen como «seres libres de vanidad, que han aparecido en el 
mundo para el bien de los muchos, para la salud de los muchos, para 
compasión del mundo, para el bien, el provecho y la salud de los hombres 
y de los dioses» ?*, «Yo he pasado más allá del conjunto de las opiniones, 
he adquirido el dominio de mí mismo, he alcanzado la Vía, he adquirido el 
Conocimiento, no tengo a nadie que me guíe», dice de sí mismo el 
Despertado ". Él es «el Audaz que nunca hesita, la guía segura, libre de 
pasiones, brillante como la luz del Sol, libre de orgullo heroico»; él es 
Aquel que conoce, que no está atormentado por ninguna fiebre, nunca 
vencido por las contrariedades, nunca tentado por alguna victoria, nunca 
manchado por ninguna mancha, él es el «gran ser que vive aparte, disuelto 
de todos los lazos, no más esclavo de servidumbre alguna», él es el 
«Precioso que continúa velando sobre sí mismo, de paso firme, listo para 
el anuncio», «que no tiene inclinación por nada y no-inclinación por nada, 
sublime en el alma, poderoso, impasible»; él es «aquel que ninguna sed 
quema, que ningún humo nubla, que ninguna bruma moja; un espíritu 
que honra el sacrificio y que se yergue majestuosamente como ningún 
otro» '$. Pasiones, orgullo, falsedad han caído lejos de él como semillas 
de mostaza pequeñas como la punta de una aguja. Más allá del bien, más 
allá del mal, él ha rechazado las dos cadenas y, separado de pena, separado 
de placer, él se encuentra purificado. Puesto que él sabe, no se pregunta 
más: «¿Cómo es que es asi?». Él ha tocado el fondo del elemento libre 
respecto de la muerte. Ha abandonado el lazo humano y el lazo divino y se 
ha liberado a sí mismo de todos los lazos; nadie en el mundo lo puede 
conquistar, él que tiene como dominio propio al infinito y cuya vía no es 
conocida ni por los dioses ni por los ángeles, ni por los hombres '?. No 


1 Samyutta-nykáya, 111, 58-9, Dhammapada, 422-23. 
'S Majjhima-niká ya, XXXTV. 

16 Ibid., IV. 

1 Uravagga, 1, 21. 

18 Majjhima-niká ya, LVI. 

1* Dhammapada, 420 y sig. 
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obstante el elemento hiperbólico en algunos de estos atributos, de los : 


mismos toma forma definida un tipo ideal sobre un trasfondo de grandeza 
y virilidad espiritual que sería difícil de hallar en cualquier otra tradición, 
junto a la cual los valores religiosos de la «santidad» misma empalidecen 
y se vacían. Juzgado con este criterio, lejos de ser una doctrina accesible 
a todos, una doctrina que convierte a las cosas en fáciles para los 
«espiritualistas» puesto que no tiene ningún dogma ni rito, y es libre de 
exclusivismos, la vía buddhista del despertar es, tal como hemos dicho, 
un sendero estrecho, reservado a quienes poseen una vocación y 
calificaciones excepcionales y que al seguirlo se podría decir que el dicho 
de la «Katha-Upanishad» se pueda aplicar: es como caminar sobre el filo 
de una navaja mientras que ninguna ayuda, sea humana como divina es 
dirigida. 

Se considera que una sabiduría de este tipo no sea «popularizada». 
En verdad no deberia ser ni siquiera indiscriminadamente comunicada, 


puesto que ello no está libre de riesgos, -el mismo canon habla de las ; 


consecuencias de la doctrina, si es interpretada erróneamente: es como 


aquel que tras haber atrapado una serpiente en la manera equivocada, ve ; 


cómo se retuerce en su contra provocándole la muerte y un dolor 
mortal ?, Ella brota y permanece como una cumbre que lleva testimonio 


de aquello que una humanidad superior puede concebir. En cuanto a las ¡ 
formas en las cuales el Buddhismo se ha convertido en una religión sui ' 


generis y, peor todavía, en aquellas en las cuales muchas veces €s 


concebido y apreciado como una moral democrática humanitaria, debería 
ser justamente consideradas como una contaminación sin igual de la 


verdad. 


2 Majjhima-nikáya, XXIL 
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XI 


SOL INVICTUS. ENCUENTROS ENTRE EL ORIENTE Y 
ELOCCIDENTE EN EL MUNDO ANTIGUO* 


El último libro de Franz Altheim, recientemente publicado ', debería 
ser de gran interés para los lectores de esta revista en cuanto se trata de 
un encuentro significativo entre las antiguas civilizaciones del Oriente y 
del Occidente. Es un estudio sobre las condiciones políticas y religiosas 
del último período del Imperio Romano, un período que no ha sido aun 
estudiado a fondo. Habitualmente nos limitamos a liquidarlo como el 
período de la decadencia de Roma, pero el mismo en realidad es una de 
las épocas más sugestivas de la historia antigua con sus violentos contrastes 
de luz y sombra. Había una especie de demonismo alrededor del mismo; 
las pasiones e ideas habían sido llevadas hasta sus extremos últimos, 
excediendo los límites humanos, con resplandecencias de radiación 
religiosa liberadas en gran medida conjuntamente con las más turbias, 
trágicas y problemáticas situaciones. 

En su nuevo libro, claro, agudo y pleno de informaciones, Altheim 
explora este mundo siguiendo el hilo conductor constituido por el culto 
del dios Sol y por los destinos del mismo. El punto de partida es el Oriente, 
este libro sin embargo no trata de las antiguas formas egipcias e iranias 
del culto solar, sino las de un período más tardío que tuvo su centro en 
Siria (la Tierra del Sol según una antigua etimología convencional), es 
decir del culto de Helios de Émesa. 

Otra de las fórmulas erróneamente utilizadas que hallamos en los 
historiadores de la antigiiedad clásica tardía es que se querría hacer creer 
que en la misma Roma se “asiatizó”, vino a menos respecto de sus más 
puras tradiciones, para dar acogida y adoptar cultos, costumbres y dioses 
extranjeros especialmente asiáticos y afroasiáticos. La irrupción de un 


* East and West, VIII, Octubre de 1957: 

1F, Altheim, Der unbessiegte Gott (Heidentum und Christentum,), Hamburgo 1957. 
Puede verse el comentario a tal texto publicado en la obra del mismo autor La tradición 
romana (Ed, Heracles, 2006), 
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elemento extranjero en Roma no puede ser por cierto negada; es más, la 
misma tuvo comienzo ya partiendo de fines del siglo Ill a. C. Pero una de 
las tesis fundamentales que Altheim sostiene en forma repetida en sus 
obras sobre la historia de la religión romana es ésta: lo que es 
verdaderamente romano no se lo debe buscar tanto en las tradiciones 
particulares y limitadas autóctonas de los primeros tiempos, sino más 


bien en una forma específica y original que Roma supo imponer a todo | 


aquello que paulatinamente acogió y gradualmente aceptó, elevándolo por 
tal camino a un significado superior, En verdad muchas veces el encuentro 
con un elemento exótico le sirvió a Roma como un incentivo apto para 
vivificar Sus primeras formas. 

Ello es constatado por Altheim en las mismas referencias al culto solar. 
No era un mero culto natural, tal como ha sido supuesto por parte de una 
historia de las religiones que ahora ha sido en gran medida superada y que 
no tenemos necesidad de discutir. Los antiguos no adoraron a las estrellas 
en cuanto tales, es decir como simples cuerpos físicos, sino como 
simbolos de fuerzas sagradas, espirituales. Si bien mezclado junto a 
elementos espurios, el Dios Sol, así comprendido, tuvo un culto muy 
difundido entre los pueblos del Mediterráneo oriental y en el último periodo 
del imperio se asiste a la gradual penetración de tal culto en el área de la 
civilización romana. Septimio Severo había ya comenzado a elevar a la 
dignidad de dioses del Estado Romano a figuras como Serápides, Heracles 
y Dionisio (los últimos dos en su forma no clásica), identificándolos por 
analogía con tradicionales divinidades romanas. Luego de él, Caracala 
fue el primero en referirse al Dios Sol dándole el atributo de invictus. Diez 
años después un tal dios se aprestó a constituirse como la divinidad 
principal del Imperio. 

El primer episodio de este desarrollo tuvo caracteres sumamente 
violentos, turbios. Se refiere al emperador Heliogábalo que recabó su 
nombre de el del Dios solar sirio, y buscó de introducir su culto en Roma 
en las formas asiáticas más espurias y aberrantes. 

Se nombró a sí mismo como gran sacerdote del culto y ofició en 
manera tal de suscitar tan sólo violentas reacciones en los ambientes 
tradicionales romanos. Y con la caida de Heliogábalo *, esta primera fase 
tuvo fin y parecería haber sido nada más que un extravagante interludio. 
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Pero en la romanidad de la época tenía que hacerse también viva la 
exigencia de una consolidación y de una defensa sobre el plano espiritual, 
intelectual y religioso, casi paralela con la defensa y la reafirmación que 
se llevaban a cabo en el plano político y militar. Ello estuvo también 
vinculado con la lucha en contra de la avanzada del Cristianismo. De aquí 
el sacrum studium litterarum, del cual habla Macrobio, comprendido como 
el retorno a los clásicos a fin de asegurar la renovación espiritual del 
Imperio. 

Éste fue el camino a través del cual, luego de la extinción de la primera 
reacción, el dios solar tenía que reaparecer y convertirse en el centro de 
un nuevo tipo de teología del Imperio, estando el ambiente espiritual por 
lo demás, preparado por las especulaciones neoplatónicas y por la 
vastísima difusión de escritos como los “Aethiopica” de Heliodoro de 
Émeso. 

En tal modo vemos siempre más frecuentemente aparecer los simbolos 
solares sobre las monedas y en las insignias de la romanidad. Deus Sol 
Invictus es una locución siempre recurrente. La corona con rayos de los 
Emperadores es un símbolo solar. En fin, con el Emperador Aureliano el 
del dios Sol se convierte en un culto romano de Estado, sin embargo 
purificado en modo tal de revelar el original poder formativo de la 
civilización romana del cual ya hemos hablado. Bajo esta influencia la 
divinidad solar pierde aquellos lineamentos siriacos espurios y equívocos 
y asume forma romana y olímpica, se confunde con el dios más 
característico de la pura tradición romana, Júpiter Capitolino, Jupiter 
optimus maximus. Á diferencia de su antecedente asiático, esta divinidad ] 
no tiene más cerca de sí a diosas, no se une sexualmente, no tiene 
descendencia, tiene menores relaciones con el símbolo físico del so! cual 
entidad que surge y tramonta. Sobre todo es el símbolo espiritual luminoso 
abstracto del sacro poder en el centro del universal Imperio de Roma, 
cuyos conductores consagra y otorga autoridad. Los sacerdotes de este 
culto no son más extranjeros venidos de Siria (como Heliogábalo había 


* Marco Aurelio Seyero Antonino, hijo de Sexto Vario Marcelo y de Julia Seomiades, 
nació en el 204 d.C. El nombre le fue dado en la medida que fue investido con el 
sacerdocio del dios Hetiogábalo en la ciudad de Émesa. Fue emperador desde el 218 
hasta el 222 d.C., en que fue muerto por los pretorianos y su cadáver lanzado al Tibur. 
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tratado de introducir) con sus indecentes e incluso orgiásticas ceremonias; 
son en vez senadores romanos que forman parte del colegio del mismo 
modo de aquel austero de los Pontifex. En fin, el nacimiento simbólico . 
del Dios del solsticio de invierno, característica de todas las divinidades 
solares orientales, se convierte en la festividad oficial romana del 25 de ' 
diciembre (el Natalis Solis Invicti, el antecedente romano de lo que tenía 
que ser luego la Navidad cristiana); y es decidido que cada cuatro años, 
en aquel día, una gran y suntuosa asamblea tenía que ser realizada en | 
honor del Dios Invencible, Dios al mismo tiempo del Imperio y de las 
Armadas Imperiales. 

Mientras que Altheim ha puntualmente seguido todos estos desarrollos, : 
hay quizás dos puntos que reclaman una especial atención. 

El primero es la vinculación que existía entre la teología solar del 
Imperio y los Misterios de Mithra. La designación de invictus se aplicó 
igualmente a la figura simbólica de Mithra, cuyo culto se difundió 
rápidamente entre las legiones romanas, Esta referencia es importante 
puesto que nos pone en grado de penetrar en el más profundo e interior 
significado de tal atributo. Invictus es el sol comprendido como la luz que 
cada mañana triunía sobre la oscuridad, y en el reino de los misterios este 
simbolo fue transferido directamente sobre el plano espiritual, a las 
ceremonias iniciáticas gracias a las cuales los iniciados participaban de la 
naturaleza de Mithra tal como es expresada por aquel simbolo. Así el 
culto exterior del Emperador y de los atributos solares que se le adscriben, 
adquirió a nivel de los principios en un complemento interior que en su 
sentido más alto era espiritual, que tenía incumbencia con el mundo de 
los Misterios y de las experiencias propias de tal mundo. 

El segundo punto tiene un alcance más general. En sus precedentes 
obras sobre la historia de la religión romana, Altheim ha hecho conocer el 
equívoco de quien simplemente habla de “helenización”, en sus aspectos 
más importantes, más particularmente los vinculados al acogimiento de 
las grandes divinidades olímpicas, tuvo más bien el significado de una 
revivificación o reintegración de una antiquísima herencia común que, en 
los pueblos itálicos estaba muchas veces oscurecido y degradado por la 
influencia de cultos prevalecientes en el mundo mediterráneo pre- 
indoeuropeo. En el caso de Roma, en vez de referirse a la helenización 
como a una mera alienación pasiva, se debería más bien hablar de un 
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retorno a las fuentes originarias a través del elemento griego, siguiendo 
una linea de continuidad, y en muchos casos de un pasaje del potencial a 
lo actuado, de formas germinales e inciertas a formas completamente 
desarrolladas. Roma acogió y tomó para sí a las divinidades griegas puesto 
que halló en ellas a la más perfecta expresión de las intuiciones religiosas 
que ya formaban parte de su herencia, si bien bajo formas más confusas 
e incompletas, casi podríamos decir bajo formas mudas. Éstas son las 
concepciones originales de Altheim sobre la helenización; concepciones 
que nos parecen en gran medida correctas. 

Ahora se podría reconocer algo análogo en lo relativo al culto solar de 
la tardía antigúedad romana. Encontramos además válido el material que 
sirve como soporte de este tema en el libro del Altheim. Las referencias 
especificas al dios Sol de Émesa no deberían hacernos olvidar que por un 
lado el culto siríaco era sólo una expresión especifica —una particular 
Erscheinungsform- de una orientación espiritual que asumió muchas otras 
formas, que todas nos conducen hacia atrás (algunas en términos meta- 
históricos y morfológicos, otras en términos históricos) a una tradición 
primordial, de la cual las mismas recaban su origen. Ésta es la razón por 
la cual, tal como se ha notado y como es resabido, la fecha ritual del 
solsticio de invierno, como nacimiento de la luz y de la nueva luz, pertenece 
a un ciclo cultural vasto y extendidamente ramificado, que nos remite 
nada menos que a la prehistoria hiperbórea. 

Ahora bien, es justamente este último punto que ha sido tocado por 
Altheim cuando ha tratado respecto de los emperadores ilíricos y sobre 
todo de Aureliano **. Con respecto al culto solar imperial, él nota que 
este Emperador eligió muchos de los símbolos que fueron propios de 
toda la tradición nórdica más antigua: símbolos vueltos a hallar también 
en la Italia pre-romana (los que fueran hallados en Val Camonica son 
particularmente importantes) y que Altheim en otras obras suyas ha estado 
en grado de vincular con las oleadas migratorias de aquellos que iban a 
convertirse en los lejanos progenitores de los Latinos, es decir de los 
futuros fundadores de Roma. Siguiendo esta linea de pensamiento, es 
decir siguiendo los hilos de estas convergencias virtuales y reales, somos 


** Lucio Domicio, emperador, subió al trono en el 270 d.C.; fue asesinado en el 275 
por un grupo de oficiales rebeldes al comienzo de una campaña en contra de los Partos. 
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conducidos a una hipótesis verdaderamente significativa: ¿no podría ser . 
que el culto solar imperial, en vez de ser una forma asiatizada importada, 
represente la reviviscencia de una tradición primordial? Y ello justamente 
porque se afirmó en Roma en aquel período como culto de Estado, el 
mismo poseía una pureza olímpica y una dignidad suya propia, que no se 
puede hallar más en los cultos locales residuales diseminados en el Cercano 
Oriente y en otros lados. A nadie se le escapará la importancia que tendría 
para el significado universal de Roma antigua una tal interpretación. Por-, 
lo demás ella es la misma que hemos tenido ocasión de sugerir, cual parte 
de un más amplio contexto, en un libro nuestro, Otro punto que Altheim ' 
toma en directa consideración no es menos interesante: es el de las ' 
relaciones del culto solar romanizado con las primeras formas del 
Cristianismo al cual el subtítulo de este libro se refiere. 

Es un hecho que fue la imagen de un divino soberano solar el que : 
tuviera una influencia decisiva bajo el mismo Constantino, el Emperador 
cristiano. Sobre este problema Altheim ha recogido una documentación. : 
que es poco conocida, Constantino el Grande en buena parte retomó y 
conservó los simbolos del anterior culto solar. Hasta el 317 el Sol Invictus 
y Victoria se encuentran representados sobre los estandartes esculpidos 
sobre el mismo Arco de Constantino en Roma y así en otros casos. Es 
como si la última de las grandes ideas del paganismo continuara en el : 
Cristianismo. Ésta es la idea que sostiene Altheim. 

Por nuestra parte querríamos recordar que, aparte de Constantino, 
existen imágenes del período germánico en las cuales el mismo Crucifijo 
se encuentra rodeado de simbolos solares. Altheim nota de cualquier modo : 
que un cambio de perspectiva se estaba cumpliendo. Ahora el símbolo 
solar ocupa sólo una posición subordinada. El Dios Sol no es más el ' 
Supremo, el soberano Dios del Universo, cuyo reflejo es la universalidad 
imperial de Roma. El mismo se ha convertido en sujeto y siervo de una 
divinidad superior, el Dios de los Cristianos. Altheim cree sin embargo 
poder indicar un antecedente pagano de esta nueva presentación, puesto 
que en las especulaciones de los neoplatónicos, y en forma más particular 
de Porfirio, el sol no representaba más el principio supremo. El sol es 
todavía dominador e hipóstasis celeste, pero subordinado al Uno, mediador 
entre el Uno y el mundo manifestado, 
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En cuanto a nosotros, a pesar de todo esto, no nos parece que se 
pueda hablar de un real antecedente de la concepción adoptada por el 
Emperador Cristiano, así como tampoco de decisivas influencias ejercidas 
por parte del neoplatonismo (Porfirio y Plotino se encontraban entre los 
declarados y concientes adversarios del Cristianismo). Una clara distinción 
debería en verdad ser hecha entre el punto de vista del simbolismo ritual 
y el de la especulación metafísica. Tan sólo estando al primero de estos 
puntos el sol podía tomar su lugar en el culto cual principio supremo, 
puesto que era considerado sólo como un simbolo y la referencia real era 
el principio soberano y abstracto de pura luz. En gran medida diferente es 
la situación en el caso de especulaciones que se desarrollan en lo interior 
de una cosmología, como hizo el neoplatonismo, en el cual el tema discutido 
es un sistema del mundo, y el sol toma el lugar en una jerarquía cósmica 
bajo aspectos simbólicos que difieren de los que se encuentran en relación 
con su culto, en cuanto implican una más estrecha analogía con el 
verdadero Ser celeste. 

De este modo, si elementos residuales, podrían decirse ecos, de la 
espiritualidad “solar” existían en el primitivo Cristianismo (justamente 
como los primeros escritos de la Patrística, más especialmente griegos, 
conservaban muchas nociones típicas de la misteriología pagana), no 
puede sin embargo hablarse de continuidad. Más bien un contraste se 
tenía que agudizar entre dos mundos, dos concepciones de la vida y de la 
religión. Como manifestación final de aquel poder que Roma tuvo de 
imprimir una forma propia sobre todo lo que le era extraño —el poder del 
cual habla Altheim-, se puede cuanto más indicar el fenómeno de 
romanización del primer cristianismo en algunos aspectos del sucesivo 
catolicismo; en modo tal que Dante pudo hablar de aquella Roma a través 
de la cual “Cristo es romano”. Pero aun así, la antítesis, más o menos 
latente, aun existía. Debía hacerse claramente manifiesta en el Medio Evo 
de los Gibelinos, en el cual, entre otras cosas, es interesante notar la 
reaparición, en distintos medios, de símbolos “solares” en los atributos y 
en los emblemas de parte imperial. 
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; 
LA TEORÍA JAPONESA DEL HARA Y SUS: 
CORRESPONDENCIAS EN ORIENTE Y EN OCCIDENTE*' 


Una vez que recibiéramos el tomo de K. Diirckheim «Hara, el Centro. 
terrestre del mundo» ' habíamos creído que íbamos a escribir una de las” 
habituales recensiones, reclamando la atención en lo que puede ser” 
interesante en relación al conocimiento psicológico, al comportamiento, 
a la «morfología existencial» del hombre del Extremo Oriente, o más bien. 
japonés; en efecto en un cierto sentido el mismo es el desarrollo de cosas 
expuestas por el autor en una precedente obra de un carácter más general 
sobre el Japón ?. Diirckheim presenta un caso paralelo con el de Herrigel, 
autor de un notorio librito de gran valor: «El Zen y el Tiro con el Arco» *; 
del mismo modo que Herrigel, Diirckheim es un estudioso alemán que se | 
ha instalado en Japón anteriormente con un programa de estudios 
académicos, pero que luego fue llevado, durante su estadía, a identificarse 
con el ambiente que lo rodeaba y a entrar en contracto directo con 
tradiciones espirituales y también iniciáticas aun vivas en aquel país. : 
Aquellas tradiciones son, sobre todo, la fuente del material desarrollado 
en el nuevo libro de Diirckheim. l 

Pero luego de haber examinado atentamente esta obra, nos ha parecido | 
que su tema principal mereciera ser tratado de manera más completa, sea 
porque el tema es casi desconocido para la generalidad del público, sea porque 
los problemas que se le vinculan, especialmente algunas de las cuestiones ' 
formuladas por el autor, implican también el problema de las diferentes actitudes 
asumidas en lo relativo al espiritu y a la empresa de reintegración humana, tal | 
como son vistos por el Oriente y por el Occidente. Además son tocadas | 
algunas cuestiones que son habitualmente vinculadas con el Yoga, por lo: 


* East and West, TX, Marzo-Junio de 1958, 
'K. Diirckheim, Hara die Erdmitte des Menschen, Múnich, 1956, 
2 K. Dirckheim, Japan und die Kultur der StiMe,Múnich, 1954, : 
1 El libro, además de la edición original en alemán, ha sido traducido al francés e - 
italiano. y 
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cual, teniendo en cuenta la atención que hoy en día se le presta en el Occidente, 
para muchos lectores no se encontrarán privadas de interés, 

Es interesante la definición que Diirckheim da de la noción japonesa 
del hara. Además de las explicaciones y las interpretaciones brindadas 
por el autor, el libro contiene extractos de las doctrinas de tres maestros 
japoneses de los tiempos modernos, Okada Tarajiró, Sato Tsuji y Kaneko 
Shoseki. Es una lástima que no sean indicadas con claridad las escuelas a 
las cuales pertenecen tales maestros, en la medida que, como veremos, 
uno de los problemas que surgen estriba en saber de dónde proviene la 
doctrina del hara, en consideración de su especial carácter que corresponde 
sólo en parte exigua a las enseñanzas de otras tradiciones, sea asiáticas 
como otras, relativas a tales temas. 

La doctrina del hara no puede sino impactar a un occidental a primera 
vista como decididamente excéntrica en cuanto, hablando de manera 
estricta, puede ser definida como una doctrina de la importancia, no sólo 
ético-existencial, sino también como mistica e iniciática, del vientre, o 
mejor, del vientre inferior. El significado literal de hara es en efecto vientre. 
Otro término usado con el mismo significado, tanden, denota una zona 
del cuerpo puesto a «cerca de cuatro centimetros por debajo del ombligo». 
Otro término utilizado en el mismo sentido, khoshi, designa la parte más 
baja del tronco, es decir aquella que va desde el orubligo hacia abajo. La 
idea fundamental de la doctrina en cuestión es que ésta es la zona en la 
cual reside no sólo la fuerza basilar de la vida del cuerpo, sino también la 
unidad primordial del hombre; y que ésta es pues la base natural de todo 
tipo humano verdaderamente «centrado», o que ésta tiene que ser antes 
que todo dominada para realizar la reintegración existencial del hombre. A 
partir de aquí, por un lado tenemos hara como hecho natural, por el otro 
como objeto de una especial disciplina. 

Un capítulo escrito por Diirckheim sobre la base de datos recogidos 
por un colaborador japonés, el Prof. Fumio Hashimoto, muestra cómo 
este concepto se refleja en el uso lingiístico corriente, que impacta al 
europeo como una cosa sumamente extraña. Como, por ejemplo, actuar 
o pensar con hara -literalmente con el vientre: hara de kangaeuru- significa 
pensar o actuar de manera plena, como un hombre entero, un hombre 
verdaderamente «centrado». Expresiones como Hara no aru hito o hara no 
hai hito literalmente significan un hombre que posee o no un vientre, pero 
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también un hombre con un centro o un hombre sin centro, inestable, incierto, 
Y son aducidos otros muchos ejemplos interesantes de locuciones curiosas. 

Siguen consideraciones sobre el comportamiento somático general. 
El Occidental está centrado en lo alto; más especialmente el tipo 
considerado «viril» tiene la cabeza erecta, las espatdas se encuentran tiradas 
hacia atrás, el pecho hacia delante y el vientre contraído, Por el contrario, 
en el tipo extremo-oriental, la parte superior del cuerpo está tirada hacia 
adelante, la línea de la espalda cae hacia abajo a «Raglan», el cuerpo está 
centrado en la parte inferior, en el hara. Así sucede en el caso de soldados 
y luchadores. Diirckheim subraya que ésta es también la postura propia 
de los maestros de lucha sumo; ellos dan la impresión de obesidad y de 
pesadez puesto que la sede de su fuerza es puesta en lo bajo, pero al 
mismo tiempo ellos poseen una verdadera agilidad felina y rapidez de 
ataque. Aquií hay otra observación: si se le da un empujón imprevisto a un 
Occidental, éste, casi siempre, caerá al suelo, puesto que está centrado 
«en lo alto». Seria mucho más difícil hacerle esto a un Oriental puesto 
que él tiene su centro de gravedad en lo bajo. 

En tercer lugar vienen consideraciones relativas al hombre interior. 
Ante todo hay puntos de vista sostenidos por escuelas como el Zen, una 
forma de Buddhismo combinada con el Taoísmo, a los cuales se ha 
agregado la especial teoría del hara. Desde este punto de vista, tener hara 
es disponer de una eficiente fuerza supraindividual, que es obtenida cuando 
se ha logrado excluir la intervención directa del Ego. Se trata principalmente 
de una fuerza física, de una fuerza que no parte desde el Ego, sino desde 
el «centro». Y aquí interviene un orden de ideas de una naturaleza más o 
menos notoria a aquellos que tienen familiaridad con las disciplinas extremo- 


orientales. Es la teoría buddhista de «la ausencia del Ego», o de la | 


concepción taoísta del «actuar sin actuan», y del «Vacío», como signos 


de una perfección que en este caso, sin embargo, no es abstracta sino : 
que da una evidencia práctica de sí mismo en el ámbito de las más variadas - 


actividades humanas. Se dice: cuando un hombre tiene realmente hara no 
tiene necesidad de fuerza física, no tiene ninguna necesidad de actuar él 
mismo; es otra fuerza misteriosa que actúa para él, sin esfuerzo, en modo 


natural, seguro y perfecto y, en caso de lucha, es irresistible. Cuando el . 


hara no es natural, sino el resultado de una disciplina perseguida para 


obtenerlo, todas las tensiones deben ser abolidas; el deseo individual y la 
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ambición de triunfar deben ser excluidos como también el miedo y la 
angustia por el fracaso; se debe excluir de manera precisa toda intrusión 
del Ego. Entonces una energía que puede actuar mucho mejor que la 
voluntad más centrada y del esfuerzo más intenso se hará manifiesta. Es 
asi que en muchas artes, como en la de la lucha y del tiro con el arco, 
pero también de la pintura y del artesanado y similares, una habilidad 
perfecta adquiere en el Extremo-Oriente un valor simbólico. El maestro 
de un arte se convierte en tal realizando una diferente dimensión existencial 
a través de un hecho espiritual del cual su maestría en el arte trae testimonio. 

Tal como hemos dicho, el rasgo específico y singular de todo esto es 
en todos los casos la referencia literal al hara, al vientre inferior, Estar 
centrado sobre el vientre inferior es denominado como la clave. Se dice 
que en las formas superiores la vía del te, la vía del caballero, y del 
guerrero (budó), del arte (gedó), la vía de sentarse y de contemplar (sadó), 
como la vía del tiro con el arco y de usar la espada, son todas un arte del 
vientre (haragei), un arte de los tiempos antiguos: 0, cuanto menos, estas 
«vias» han tenido relaciones con este arte. 

En manera particular el que tiene hara, aun si actúa, se mueve, lucha, 
«en realidad no se mueve». Se tiene a partir de esto una extensión ética 
del orden de ideas en cuestión, Diirckheim utiliza al respecto una imagen 
de Mesiter Eckhart: «la puerta puede también golpearse con fuerza, pero 
su bisagra no se mueve». Hara se convierte así en sinónimo de firmeza 
interior, de la imposibilidad por parte de cualquier circunstancia de la vida 
de remover el sí mismo interior. Tal como es sabido uno de los fines del 
Zen, cuando se encuentra asociado al Bushido, a la vida de los Samurai, 
no fue el de sofocar, sino de destruir existencialmente el miedo de la 
muerte. Al haber dejado caer al Ego y transferido y anclado el centro en la 
«base», el hara se hace sentir sea en el campo militar, sea en otros, en el 
heroísmo natural totalmente libre respecto de pathos o sentimentalidad. 
Muy probablemente un fenómeno que los Occidentales encuentran difícil 
de comprender, el del cuerpo de los kamikaze, aquellos pilotos suicidas 
de bombarderos de la última guerra mundial, no se encuentra sin relación 
con los efectos de una formación hereditaria del hombre japonés a lo 
largo de estas direcciones. 

Hasta aquí hemos considerado la teoría del hara que concierne a un 
tipo diferenciado de hombre, de comportamiento existencial, de artes y 
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de ética, Debemos ahora examinar una esfera superior, la puramente 
espiritual, de un adiestramiento de tipo iniciático y yoga. : 

Es aquí donde en forma más particular sea las informaciones» 
contenidas en el libro de Diirckheim, como las enseñanzas directamente: 
recogidas de los extractos aqui presentados de los mismos maestro 
japoneses, hacen surgir alguna perplejidad. 

Uno de estos maestros, Okada, comienza distinguiendo a tres tipos dez 
hombre. El primero es el centrado en la cabeza, que como tal, puede ser 
definido como descentralizado, inestable, «como una pirámide invertida»; 
La espiritualidad para él no es otra cosa que acumulación de conocimiento, . 
Luego viene el tipo centrado en la región del corazón, que es comparad 
con uno que puede disciplinarse a sí mismo con un esfuerzo individual, ; 
que lucha consigo mismo y que se adueña de sí. Pero no posee todavía. 
fuerza real. Superiores a todos son aquellos que están centrados en el 
vientre inferior. «El vientre inferior es la región más importante, la fortaleza. 
en la cual la divinidad puede crecer, el cofre de lo divino. Tales hombres: 
han desarrollado en la justa manera sea el cuerpo como la mente. Ellos 
irradian una fuerza que crea la disposición espiritual necesaria para un 
más alto desapego. Sin violar la ley ellos hacen todo lo que quieren», Otro ' 
maestro, Sato Tsuji, dice que el tanden (=hara) es «el centro del hombre 
como unidad». «Desde un punto de vista físico es el centro que mantiene; 
unido al cuerpo de carne. En su significado humano el mismo es en 
verdad, también un punto, pero un punto que es necesario comprender. 
como la originaria fuente de la fuerza y no como un punto que puede ser” 
identificado anatómicamente. El mismo es la sede de la vida, materialmente 
inasible, que debe ser experimentado interiormente por el sujeto mismo».;; 
Debe hacerse de éste la sólida piedra angular sobre la cual reposa todo lo:: 
demás, cuerpo y espíritu. Citamos del tercer Maestro, Kaneko Shoseki: 
el hara es para él el «centro del cuerpo en el cual reside el Origen». Él 
dice: «Aquello que pertenece a la cabeza y al corazón está ya sobre el: 
margen externo y por lo tanto alejado de la esencia». «Cuando todas las. 
actividades externas de la mente tales como representar, juzgar, sentir, 
querer, es decir, todas las energías fisicas, son recogidas con calma en el; 
centro del cuerpo, es decir en el tanden, entonces una esfera de percepción | 
se abre plenamente sobre las antítesis entre sujeto y objeto, entre exterior 
e interior y por lo tanto, también sobre la ordinaria conciencia fluctuante», 
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Cuando la conciencia es transferida en aquella sede -nos agrega- «la única 
fuerza que gobierna es la de vida universal y primordial que, como a 
través de un tubo de hierro, afluye rápida y vertiginosamente de eternidad 
en eternidad en la parte inferior del cuerpo». 

Sobre esta base, para la realización de este fin, comprendido corno la 
reintegración del hombre en el Uno, o la realización de lo Absoluto, son 
contempladas varias prácticas; algunas del tipo del Yoga, en cuanto utilizan 
técnicas de respiración, posición del cuerpo y especiales formas de 
concentración. A todo esto haremos tan sólo una breve referencia. En el 
hombre ordinario la respiración está dispersa y descentrada, frecuente e 
irregular, no alcanza más el hara: al convertirla en sutil, al hacerla más 
lenta (a menos de diez respiraciones por minuto) se la deberá nuevamente 
llevar en contacto con el hara, separándola, por decirlo así, del Ego y de 
todos los esfuerzos por parte del Ego. Entonces se experimentará lo que 
podría ser descrito como un renacimiento de la respiración que regenera 
física y espiritualmente. Respecto de la concentración nos debemos 
habituar a acumular todas las propias fuerzas en la región del hara, del 
tanden o del koshi que, tal como se ha dicho antes, son expresiones en 
gran medida equivalentes. Sato Tsuji dice: «La fuerza con la cual se 
encuentra compuesto el koshi debe ser una fuerza que actúa como si la 
parte superior del cuerpo no existiera, Así la energía de la totalidad del 
cuerpo debe estar recogida en la base del tronco, como si el cuerpo 
vertical brotara desde el centro de la tierra». Ello está en gran medida 
vinculado con el seiza, o arte de sentarse inmóviles; una práctica de la 
cual tenemos evidencia en diferentes antiguas escuelas chinas y japonesas, 
dada como: «un sendero para transformar el espíritu y el cuerpo». En 
esta práctica, se dice, «no se debe luchar para expulsar los pensamientos, 
sino para mantenerse despiertos, reteniendo la propía fuerza en el vientre 
inferior». Seiza significa en cambio convertirse en tales de no estar más 
sujetos a algún poder hipnótico por más grande que éste sea». Si es 
practicada correctamente, esta técnica revelará la verdadera figura del 
hombre y el falso Ego será eliminado. «Sentarse de la manera justa y 
pensar en la verdadera figura» es como lfevar a luz de a poco la estatua 
que está ya contenida en el bloque de madera (Sato Tsuji). Aquí también 
la regulación de la respiración reviste una gran importancia: «el ninjutsu 
mismo, el arte de convertirse en invisibles, y otras artes, de los tiempos 
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antiguos, son derivadas del señorio del soplo», de respirar con el hara (Okada 
Torajiro). La postura vertical del cuerpo se convierte en el acto de estar 
erecto, es decir la disposición vertical de todo el ser. De aquí se originan «sea 
la calma desapegada, sea la fuerza intrépida», La experiencia general del hombre | 
es entonces transformada en el signo del Gran Uno, $e siente una eterna 
primavera en este mundo, en cualquier parte, sea en el cielo como en tierra, 

Hemos dado los puntos esenciales de la doctrina japonesa del hara y de todo lo : 
que se vincula con elo. Veamos ahora cuál postura deberemos tener al respecto. 

Analizado desde una óptica más exterior, referida al comportamiento | 
somático y a la antropología morfológica, el hombre provisto de hara, es 
decir centrado y desarrollado en la parte inferior de su cuerpo, puede 
evidentemente ser considerado sólo como un tipo específicamente 
extremo-oriental. Dúrckheim, que querría atribuir a la teoría del hara 
validez para la generalidad del hombre, reputa que el tipo humano al cual 
la misma se refiere, aun estando en completa antítesis con el ideal físico 
del Occidental moderno, habría sido en otras edades considerado normal 
también en Europa. En este libro, que contiene muchas ilustraciones, él : 
presenta como prueba de esto algunas figuras de la estatuaria gótica en 
las cuales la parte inferior del cuerpo está desarrollada y puesta de relieve 
y las compara con figuras similares de la estatuaria del Extremo-Oriente, 
No pensamos, de cualquier modo, que este género de cosas pueda ser 
tomado en consideración seriamente. Podemos tan sólo adscribir a la 
más reciente civilización occidental el tipo humano centrado unilateralmente 
sobre la parte superior del cuerpo, con el pecho hacia delante, las espaldas 
abiertas y el estómago retraido, casi como enfatizando la individualidad 
física y el Yo. Pero también en otros períodos el ideal somático prevaleciente 
del Occidente, partiendo del de los Helenos, ha sido radicalmente diferente 
del extremo-oriental antes referido, Decir que estar centrado en la cabeza : 
es «contrario al orden de la vida», mientras que estar centrado en lo bajo, 
en el hara, es estar en armonía consigo mismo, es una idea que no puede 
ser válida más allá de un área muy limitada. 

Si nos limitáramos al nivel simbólico, podríamos hallar en China un 
antecedente de la teoría japonesa del hara. Las imágenes chinas de divinidad 
de Buddha y de sabios en los cuales el abdomen es particularmente 
pronunciado, son bien conocidas. Ello tiene un valor puramente simbólico, 
El vientre en verdad era reputado como la parte «vacía» del cuerpo, 
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comparada con las restantes, Así la figura con un grueso vientre expresa 
simbólicamente a un ser que ha desarrollado el «vacío», haciéndolo 
predominar sobre lo «pleno». Aquí el «vacio» corresponde al principio 
metafísico enunciado por Lao-Tse, y por el mismo Maháyána, importado 
en China y mezclado con el Taoísmo, es decir del «No-Ser» supra- 
sustancial que condiciona al Ser. En Lao-Tse («Tao-te-Ching», 12) leernos: 
«Shih i shéng jén wet fu wei mu» = «se es sabio por el vientre y no por el 
ojo», es decir: el sabio que no se dirige a la realidad revelada a través de la 
experiencia externa (el «ver»), sino al principio esencial. 

Pero, tal como hemos visto, la doctrina japonesa del hara no es puro 
simbolismo, y podemos también excluir la idea de que sea derivada de 
una interpretación materialista grosera del contenido simbólico apenas 
referido, Heros visto en efecto que se habla del hara, del tanden, y del 
koshi como de una parte definida del cuerpo, considerado física y 
ocultamente, que desarrolla un rol preciso en las prácticas de tipo Yoga. 
Ahora tenemos aquí una doctrina a la cual no es fácil encontrar algo 
realmente correspondiente no sólo en las tradiciones occidentales, sino 
también en las de otras civilizaciones orientales. 

El hara, tomado no sólo en sentido físico, es denominado sea el centro 
del hombre en general sea el centro terrestre del hombre (éste es el subtítulo 
del libro de Dúrckhcim), sea también la sede del Uno, el «centro base», 
designaciones que no concuerdan plenamente entre si. En primer lugar, 
«estar centrados» y «estar centrados debajo», no son evidentemente 
sinónimos. Seria más lógico poner el centro en una zona mediana del ser 
psicofísico, Es por esta razón que en las tradiciones concordantes de 
Occidente y de Oriente el «corazón», tomado en el sentido no físico, ha 
sido considerado como el centro del ser. Esta doctrina como es sabido es 
especialmente señalada en las Upanishad y no se encuentra ausente de las 
tradiciones secretas y místicas del Occidente y del Islam. En otros casos 
ha sido el plexo solar, de manera similar no considerado sólo físicamente, 
al cual ha sido atribuido el significado de «centro», sucediendo asi que 
una anormal y unilateral dislocación del centro (en lo alto, hacia la cabeza) 
ha sido sustituida por otra del mismo género (en lo bajo, en el vientre) y en 
este caso no se puede hablar de una verdadera centralidad del hara como 
«centro mediano». Además la expresión «centro base» es equivoca, puesto 
que las nociones de «base» y de «centro» o de «punto mediano» son diferentes, 
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Una mención hecha por Sato Tsuji, por la cual la cabeza es el Cielo, : 
hara la Tierra y se trata de actuar el «vacio» del Cielo y la «plenitud» de 
la Tierra, por medio de prácticas de lo cual hemos hablado antes, es | 
interesante pero no esclarece adecuadamente el problema. ; 

Otra dificultad es que la «sede del Uno» y el «centro de la tierra» o de ; 
la «fuerza», o de la «vida» no pueden ser identificadas la una con la otra. ' 
La doctrina del Yoga tántrico sobre la estructura hiperfísica del cuerpo 
contiene enseñanzas muy interesantes, algunas de las cuales podrían ser | 
aproximadas a las del hara. Esta doctrina en efecto habla de un «centro 
base», múládhára, centro que es puesto en relación con la tierra (prithivi), 
y es considerado como la sede de la Shakti, la potencia o la vida del Uno, ; 
bajo la forma de kundaliní. Son mencionados también los símbolos de 
estabilidad y pesadez, expresados por el cuadrado y por el elefante *, Pero 
estos paralelismos son muy imperfectos. En primer lugar, el múládhára, 
está situado en la base de la columna vertebral, mientras que el hara está 
justo debajo del ombligo. En segundo lugar, el centro del cual se trata es 
la sede de la Shakti, de la vida o de la potencia, y no del Uno, De acuerdo 
al Yoga tántrico, se arriba a lo Absoluto no en la base, sino en lo más alto 
de la cabeza, en el sahasrára-chakra, en donde la Shaktt despertada se 
une y se funde completamente con el principio opuesto, el Eterno 
Masculino, Shiva. Y el proceso Yoga del descenso de la conciencia en la 
parte más interna de la corporeidad hiperfísica, para entrar en contacto ; 
con Shakti y el despertar kundaliní, está abiertamente subordinado a este 
proceso ascendente. Pero sobre todo se debe notar que en la metafísica 
hindú, Shakti es considerada como el principio del movimiento y del 
cambio, no de la estabilidad y de la inmutabilidad, es decir de la 
«centralidad»; esto es en vez asignado a Shiva, o a otro principio de tipo 
«purushico»: la Shakti corresponde a la «Vida», no al «Ser». 

Se podría sin embargo objetar que la comparación con las concepciones 
de la metafísica hindú no es apta a causa de la dualidad que es su tema; 
que una comparación más congruente, si es que existe, podría ser] 
establecida con las concepciones de la metafísica china, en modo más 
particular con la del Taoísmo, que tiene como fundamento aquello que se 
podría denominar como una «trascendencia inmanente». Ahora bien, si 


“Ver das reproducciones de las miniaturas hindúes contenidas en la obra de A. Avalon, 
The serpent Powe, Londres 1925. 
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nos referimos a las doctrinas secretas taoistas, hallamos que éstas son 
más cercanas a las de los Hindúes que a las de los Japoneses. En el 
proceso de regeneración espiritual, denominado a veces la formación de 
la Flor de Oro, o del Gran Uno, a veces la creación del embrión inmortal, 
una importancia especial es dada a la parte inferior del cuerpo, pero a tal 
parte no le es atribuido el valor de «base» o de «centro». La misma 
corresponde a la parte «Yin» del cuerpo y del ser, y el entero proceso - 
cualquiera que sea el medio utilizado, respiración u otro- sigue siempre el 
modelo de la unión de los opuestos del Yang y del Yin, puesto que sólo 
esto conduce al Uno. Puesto que el Yang corresponde al Cielo, el Yin a la 
tierra, se podría también establecer una comparación con el hara allí 
donde hara es definido como «centro de la tierra»; una ulterior 
correspondencia podría existir entre hara como el centro de la fuerza y el 
yin como región del cuerpo (que es la que está debajo del diafragma), 
conocida también como el «Campo del Cinabrio Inferior», puesto que 
también ésta es reputada como siendo el «espacio de la fuerza». En la 
doctrina secreta taoísta es en efecto considerado esencial alcanzar esta 
región, pasando a través de una puerta que «los dioses no abren a la 
ligera», sino que el proceso no termina aqui. La última fase es ascendente, 
se alcanza allí el «Campo del Cinabrio Superior» y el «centro del cerebro» 
es regenerado. Aquí es colocado el Palacio de Ni-huan (trascripción china 
del término sánscrito Nirvána) y hasta la época de los Han era puesto 
también el Gran Uno. Así el esquema es similar al del Yoga hindú *, 

Una investigación sobre la doctrina del «centro» en Occidente sería 
en verdad de mucho interés en vista de un ulterior parangón, pero la 
misma presenta dificultades particulares, en cuanto el conocimiento 
esotérico en Occidente ha asumido la forma de criptogramas y ha sido 
revestido de símbolos abstrusos y de mitos de múltiples significados a los 
cuales no puede siempre serles dada una interpretación univoca, como reclama 
el moderno pensamiento crítico. Por lo tanto daremos sólo algunas referencias. 


3 Ver el material recogido por H. Maspero, Les procédés de nourrir )'esprit vital dans 
la religión Taoíste ancienne, Journal Asiatiquie, CCXXIX, n* de abril-junio-julio de 
1937. Además de esto se puede consultar el T'ai I chin hua Tsung chih, traducido en 
más de un idioma europeo con el título de El Misterio de la Flor de Oro; y también de 
Maspero, Le Taoísme, París, 1950, pgs. 110-111, 115 y sig. 
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Las antiguas tradiciones sobre la piedra sagrada, el betilos, son notorias$ 
la misma tenía el significado de un «centro». En Roma era conocida con 
el nombre de abadir. La derivación etimológica de betilos de «beth-eb» d) 
«casa de Dios» no debe excluirse *. Éste es también el nombre dado poff 
Jacob a la piedra que usó como almohada cuando, en su célebre sueños 
tuvo la visión de la casa de Dios y de las puertas del Cielo. Era además ell 
nombre dado por Jacob a la ciudad cercana al lugar de su sueño. AhorW 
bien, ciertas doctrinas esotéricas occidentales, de origen cabalista, ha ni 
desarrollado estos símbolos en una teoría del centro basal. Así, refiriéndose 
al hecho de que en el Génesis ? el nombre original de Beth-El era Luz, ha 


indestructible» en el cual las palabras «hueso» e «indestructible» han sido] 
usadas en un sentido alegórico, no material sino espiritual. Agripa * dica 
que «de este huesito, así como la planta de una semilla, el cuerpo humano 
renace en el día de la resurrección de los muertos y que esta cualidad 
suya no se puede determinar a través del razonamiento, sino sólo gracias? 
a la experiencia». Pero el hecho es que en arameo luz es precisamente el; 
hueso pegado a la extremidad inferior de aquel que, de manera sumamente) 
curiosa, es conocido como «sacrum», en la base de la columna vertebral; 
es decir exactamente en el lugar en el cual la enseñanza hindú del Yoga: 
tántrico pone el centro base, el múládhára. El concepto religioso de la; 
«resurrección de los muertos» es homologada en esta exégesis con la: 
idea iniciática de la reintegración espiritual; la referencia de Agripa al hecha; 
de que se trata de experiencia (experiencia interior); en fin la idea hace 
siempre parte de la misma tradición que en proximidad de Luz se debería 
hallar el acceso para alcanzar una ciudad simbólica escondida en la cual el 
Ángel de la muerte no puede ni entrar ni tener algún poder ?. Pero todor 


$ Ver R, Guénon, El rey del mundo (hay versión castellana). í 
7 En Génesis, XXVII, 19: “Entonces llamó a aquel logar con el nombre de Bet-El 
(aunque antes el nombre de la ciudad era Luz)”. El versículo es considerado una glosa, $ 
repetida luego también en otros pasajes biblicos (XXV, 6; XLVIIL, 31; Jueces, 1, 23); 
parece que la vieja denominación de Luz indicara más bien una localidad distinta def 
Bet-El (Génesis, XVI, 2; XVIIL 13), quizás la ciudad fortificada, mientras que Bet-El , 
era su santuario. A 
$ De Occulta Philosophia, 1, 20. 
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esto podría conducirnos a un orden de ideas similar al de la doctrina 
esotérica del hara como centro basal. 

Es difícil dar evidencia, en las tradiciones secretas occidentales, de la 
exacta colocación del centro inferior en términos de anatomía hiperfísica, 
puesto que es probable que este conocimiento no haya tenido en Occidente 
el desarrollo que caracteriza a las doctrinas hindúes y extremo-orientales, 
Uno de los pocos documentos existentes es la obra de un discípulo de 
Bóhme, Georg Gichtel, que apareció en 1696 bajo el titulo «Theosophia 
Practica»; la misma es también ilustrada por algunas tablas en colores, 
obra de Johann Geog Graber, que se refieren a la constitución oculta del 
hombre decaído y del luego regenerado. Las tablas muestran una zona 
que podría corresponder aproximativamente al hara, estando situada en 
la parte inferior del cuerpo, aunque centrada en los genitales. Las que 
ilustran al hombre no regenerado, llevan el título «mundo tenebroso, la 
raíz de las almas en el centro de la Naturaleza». Así hallamos que la idea 
de centro-base (centro-raíz), «centro de la Naturaleza», en el lenguaje de 
Bóhmoe, es en gran medida el equivalente del «centro de la Tierra», en el 
lenguaje de las tradiciones del Extremo-Oriente. En otra tabla hallamos 
aplicada a esta zona las palabras: «Infierno, Satanás». Sin embargo en la 
doctrina que es expuesta en su conjunto por parte de Gichtel, doctrina 
que sin más recoge elementos de precedentes experiencias y tradiciones, 
parecería que tal carácter oscuro e infernal no sea intrínseco al centro 
inferior, que sea referida sólo a la modalidad en la cual el principio 
primordiai, el Urgrund, lo divino, se manifiesta en el hombre decaído, y 
que es sólo necesario efectuar una cierta transformación en aquel centro 
para obtener la regeneración del hombre, la unión del principio de «Luz» 
con el principio del «Fuego» que la Caída ha disociado. Citamos estos 
dos pasajes de la obra de Gichtel *: «Bajo el corazón en donde (en el 
Hombre Viviente) reside la divina Luz del Mundo, se encuentra el divino 
ojo mágico de las maravillas, y el Fuego que en los regenerados es el 
lugar en donde el Padre genera al Hijo, el cual está en el corazón. En los 
otros es el Fuego de la Cólera Divina. Es el fundamento del Cielo y del 
Infierno y del mundo visible, del cual provienen el bien y el mal, como 
? Para otras referencias sobre este tema, ver la obra colectiva La Magia como ciencia 
del espíritu (Ed. Heracles). 

1 Theosophia Practica, IL, 6; 1V, 18-20. 
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también la luz y la oscuridad, la vida y la muerte, la beatitud y la condena... * 
Es denominado Mysterium Magnum puesto que contiene a dos seres y a 
dos voluntades». La parte inferior del cuerpo es aquí referida, como en la ' 
doctrina del hara, al principio primordial no dual: pero con un carácter 
ambivalente. Sin embargo la palingénesis, concebida por parte de Gichtel, 
no tiene su cumplimiento en la sede inferior del cuerpo, sino más bien en 
la superior, más particularmente en el corazón, del cual es removido un 
vínculo, simbolizado por una serpiente enroscada alrededor del signo del - 
Sol -es el vínculo del Ego- y se enciende una luz que es el principio de la 
palingénesis del cuerpo y de la formación del «hombre perfecto angético», 
La correspondencia con la teoría del hara es pues tan sólo parcial. 

La última indicación la hallamos en las ilustraciones de la obra de 
Robert Fludd, «Utriusque Cosmi Historia» (Oppenheim 1619), en la cual 
el cuerpo humano se encuentra inscripto en una serie de círculos que * 
indican las correspondencias entre el macrocosmos y el microcosmos; el . 
centro de estos círculos cae en la parte inferior del cuerpo, en gran medida : 
en las zonas genitales, en donde encontramos escrito «Centrum». Algo 
semejante se encuentra en Agripa ' y en otros escritores de la misma. 
corriente esotérica. El texto anónimo «De Pharmaco Catholico» habla ' 
simbólicamente de un «nitro infernal» que es una «llave mágica ardiente». 
con el poder de destruir un principio que parece aludir, a través de los | 
símbolos usados, al Ego exterior e individual. Habría que notar sin embargo, 
considerando todo esto, que el hara no es situado en los genitales, y que 
no hay ninguna referencia en la doctrina extremo-oriental al secreto poder 
del sexo, que parece en este sentido ser tomado en consideración por; 
parte de las teorías occidentales, y que también no está ausente en la: 
teoría tántrica del múládhará y de la kundalini. 

Por to tanto la doctrina del hara, en confrontación con tradiciones 
similares, comprendidas las asiáticas, ofrece muchos aspectos suyos. 
propios que hacen surgir el problema de su origen y de sus fundamentos. . 
A nivel de principios el tema del cual nos ocupamos debería en un cierto; 
sentido ser objetivo. Se ha siempre pensado que lo que se puede denominar 
como «corporeidad espiritual» no es objeta de opinión filosófica, sino de. 
conocimiento; parecería por lo tanto que no debería haber divergencias 


11 De Oceulta Philosophia, IL, 27. 
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sobre este tema más de las que existan en la anatomía y la fisiología del 
cuerpo físico de hornbres de razas diferentes y civilizaciones. Si las diferencias 
aquí mencionadas fuesen reales y no debidas a informaciones incompletas, 
nos podríamos preguntar en efecto si éstas no sean imputables a una diversidad 
en el hombre del Extremo-Oriente no sólo en las actitudes existenciales sino 
también en su misma estructura hiperfísica. Tales diferencias explicarían 
entonces también la diversidad de los métodos de realización espiritual. 

En todo lo que hemos dicho hasta aquí, nos hemos referido sobre 
todo a lo que puede ser deducido de los extractos de las enseñanzas 
japonesas publicadas en el libro de Dúrckheim. Convendrá agregar alguna 
palabra a aquello que el autor mismo ha manifestado, puesto que él no ha 
explicado y descrito la teoría del hara, sino que, con el entusiasmo de un 
neófito, se ha convertido en su apologista, y, tal como hemos notado, la 
ha reputado como apta para atribuirle una validez universal, haciéndola 
así extensible al hombre occidental: esta antiquísima vía, la del hara, 
sería también una nueva vía, a ser utilizada para «una tarea decisiva de 
nuestro tiempo» (pg. 183), a fin de efectuar la rectificación necesaria de 
una descentralización de la cual el hombre occidental es sobre todo 
culpable y de la cual está sufriendo. 

Nos ocuparemos más delante de este punto. Por ahora observaremos 
como el contexto en el cual Dúrckheim ha situado la doctrina del hara, ta 
convierta en la parte más aceptable, Recordarernos entonces al lector que 
el problema no implica las concepciones generales sostenidas por el Zen, 
y por escuelas parecidas, sobre la liberación del Ego, sobre la adquisición 
de una centralización y de una invulnerable estabilidad, de una capacidad 
de «actuar sin actuar». Todo esto no genera ninguna dificultad. Pero la 
cuestión es la de la relación específica establecida entre esos fines 
espirituales y la práctica oriental dirigida hacia el hara, con el 
correspondiente énfasis sobre la parte inferior del cuerpo. Diirckheim 
atenúa el carácter específico y drástico de esta doctrina, puesto que habla 
también, si bien con ciertas fluctuaciones, de una dimensión más elevada 
de todo el proceso. Él cita un proverbio: «No pueden ganar el Cielo si 
rechazan la Tierra, si no dicen antes que sí a la tierra»; en esto él ve lo que 
es comprendido para transferir el propio centro en el hara. Esta 
transferencia tendria entonces (como en las enseñanzas hindúes y chinas 
a las cuales nos hemos referido) el significado de un simple estadio 
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preliminar. «El hara -él dice en pg. 123- revela el centro terrestre del ser, 
pero aun no el celeste». En un cierto sentido, la transferencia del hara, 
convertiría en posible quebrar el encanto del Ego, permitiría a las fuerzas . 
vitales, más profundas de las cuales el hombre se ha separado, de surgir 
en él para liberarlo, para modelarlo. Nos es recordado que «todo real . 
ascenso en el Espiritu es precedido de un descenso al centro de la tierra». 
Ésta es en efecto una enseñanza común a muchas tradiciones de Oriente - 
y de Occidente. Sobre el plano religioso esta enseñanza ha dado origen al * 
simbolismo del Cristo que desciende a los infiernos y al del viaje de - 
Dante en la «Divina Comedia». Símbolos paralelos y más específicos 
son provistos, tal como lo nota Diirckheim, (sin por lo demás desarrollar . 
adecuadamente los caracteres correspondientes) por la doctrina occidental | 
del hermetismo alquímico. Una célebre fórmula de esta tradición, atribuida 
a Basilio Valentino, es la del acróstico VITRIOLUM interpretado como | 
Visita Interiora Terrae Rectificando Invenies Occultum Lapidem Veram : 
Medicinam. Aquí nuevamente la idea es la de un descenso al centro de la ' 
tierra para hallar la Piedra Filosofal, la verdadera medicina, es decir el : 
principio de la reintegración del ser humano *. 

Queda por ver, sin embargo, si la doctrina específica del hara puede 
estar situada dentro de este más amplio marco. Hemos en efecto subrayado 
la diferencia existente entre las varias definiciones de hara comprendido : 
en sentido no material. Hara no es denominado sólo el centro de la tierra, : 
la zona oscura de las profundidades, sino también «el cofre de lo divino», l 
la sede del Uno, incluso de la unidad superior y del estado de «no-; 
dualidad». Ello significa que un valor absoluto le es conferido, el valor de ; 
una totalidad. Dirckheim mismo oscila constantemente entre el uno y el 
otro de esos significados; ahora ve en el hara el centro de una vida! 
primordial inconciente, ahora (pg. 113) la sede de una trascendencia, | 
puesto que es aquí que se toma contacto con las «fuerzas ultraterrenales | 
del propio ser». Parecería pues dificil privar a la doctrina del hara, tomada 
en su totalidad, de su carácter particular de una especie de doctrina monista | 
que tiene su centro en las regiones inferiores, centrada por lo tanto más | 
en la «Vida» y la «Tierra» que en el «Sen», o la verdadera totalidad. 


1 Sobre las doctrinas herméticas ver nuestra obra La tradición hermética (hay versión 
castellana). 
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Si nos dirigimos al mensaje que la enseñanza y la vida del hara pueden 
ofrecer a los Occidentales, deben ser hechas precisas reservas. Se puede 
naturalmente condenar la artificiosa y unilateral «centralización en lo alto» 
no del hombre occidental en particular, sino del Occidente moderno, una 
centralización correspondiente a la prevalencia del Ego cerebral, puramente 
individual, totalmente privado de raíces profundas. Pero es necesario 
también prestar atención a que una reacción contra esto no se conduzca 
hacia aquel irracionalismo y vitalismo que se ha hecho sentir en muchas 
ramas de nuestra cultura occidental más reciente, que va de las teorías de 
Bergson a las de Klages sobre la «mente antagonista del alma»; de la 
concepciones de Spengler a las del psicoanálisis en general y a las de C.G 
Jung en particular. Estamos lejos de estar seguros de que el mismo 
Diirckheim no sea, en alguna medida, tocado por esta tendencia 
irracionalista, ¿No nos está hablando quizás (pg. 142) de un salto a efectuar 
«en la esfera de la vida primordial que actúa en el inconciente»? Jung, 
con su desviada teoría de los arquetipos y de un pseudo-proceso de 
integración individual, no se expresaría de otra manera. Si es tan mal 
interpretada -y en Occidente están presentes todos los presupuestos para 
un tal malentendido- la doctrina del hara puede conducir a una integración 
invertida, a una disolución del Ego, no en lo que se encuentra por encima 
de la conciencia individual finita -en la verdadera trascendencia, el Absoluto- 
sino en lo que se encuentra por debajo de la «Vida», el subconciente, el 
reino de las «Madres», el «Es» freudiano. El procedimiento de los 
irracionalistas y de los psicoanalistas en contra del Ego ficticio, dividido y 
pleno de tensiones, es justamente en función de esta dirección regresiva, 
y es una verdadera lástima que a Jung se le haya confiado la tarea de 
escribir introducciones a un cierto número de obras esotéricas y místicas, 
orientales y occidentales, comprendida la efectuada sobre el Zen y el 
texto del «Misterio de la Flor de Oro», con el propósito de explicarlos y 
«de darles a ellos un valor cientifico», interpretándolos justamente en las 
líneas de su doctrina del «Inconciente». Pero cuando Diirckheim habla 
de un retorno a la «Vida Universal» nos parece reconocer en su obra el 
mismo pathos irracionalista del misticismo de la Vida, por más que él nos 
hable de Trascendencia, 

Si el Ego, más particularmente en el Occidente, teme, de acuerdo a 
sus dichos, el salto en la esfera de la vida primordial y del Inconciente, 


133 


e A 


ello no se encuentra privado de razones existenciales. Puesto que nos 
hemos referido a las enseñanzas herméticas sobre el descenso en las . 
regiones inferiores del ser, descenso vinculado a la fase de “disolución” : 
(“Obra en Negro” en su terminología técnica), será bueno referirnos 
también a la otra enseñanza de la misma tradición, según la cual esta ] 
aventura espiritual -no privada de riesgos- debería ser emprendida sólo 
por aquellos que poseen lo que los textos denominan “el grano de oro”, el ¡ 
“azufre incombustible”, o la “semilla espermática”. Estas expresiones 
aluden a un principio que puede vencer la crisis de la disolución y resurgir | 
en una fase subsiguiente que es la de la verdadera reintegración '”. Ahora 
se puede suponer que el Occidental moderno se encuentre muy carente 
de este principio y es por esto que apenas alcanza un cierto equilibrio 
teme instintivamente precipitar “en la oscuridad de lo Sin-forma a fin de ] 
alcanzar la luz” (pg. 132), teniendo buenas razones para este miedo. ] 
La atmósfera existencial del mundo occidental es en general totalmente Í 
desfavorable para aventuras de tal tipo, y por esta razón no es conveniente ( 
que doctrinas de carácter esotérico, como la que estamos refiriendo, 
sean divulgadas en el Occidente. Las mismas podrían dar lugar a 
desilusiones si se piensa usarlas a los fines de un proceso general de 
recuperación, mientras que de hecho las mismas pueden tener benéficos | 
efectos sólo para un exiguo número de personas excepcionalmente 
calificadas. Las cosas se encuentran de otra manera en Oriente, sea como 
resultado de una diferente herencia, sea por la supervivencia de escuelas; 
tradiciones y marcos institucionales y también quizás a causa de aquella 
diferente estructura de la “corporeidad no-física” a la cual hemos hecho: 
alusión como hipótesis explicativa de algunos aspectos anómalos de 1 
teoría del hara. 4 
El elemento válido de esta doctrina está quizás a la tarea general de 
enuclear un tipo humano “centrado”, que posea como tal una base sana 
tenga una fuerza calma; igualmente alejado de un exceso de carencia di 
Ego; de una rigidez egocéntrica y de una accesibilidad a las fuerzas vitale; 
e irracionales. Una tarea que sin embargo en el caso del Occidental debe 
ser cumplida en una forma específica en concordancia con la propi 
tradición y con los factores más sutiles que lo condicionan. P 


13 Véase la obra citada en la nota anterior. 


134 


XIn 


LOS “MISTERIOS DE LA MUJER” EN ORIENTE Y EN 
OCCIDENTE* 


Con la expresión “Misterios de la Mujer” se comprenden en este artículo 
aquellas tradiciones que refieren a un principio femenino la participación 
del hombre en lo sagrado en sus diferentes formas, sean éstas las de la 
exaltación espiritual, de la iluminación o de la efectiva iniciación. Por 
regla general, el punto de partida es una hipóstasis divina, una divinidad 
femenina o mujer “oculta”, concebida como principio ontológico, 
convertido en manifiesto en las mujeres reales que por lo tanto lo contienen 
en sí mismas y son sus potenciales portadoras. Los “Misterios de la 
Mujer” pueden por lo tanto presentar dos formas. Bajo la primera forma 
el tentativo es de entrar directamente en contacto con la “mujer en sí”, 
con la “mujer divina”; bajo la otra el contacto representa siempre el fin 
esencial, pero el punto de partida se encuentra en la mujer real y en las 
emociones que la misma suscita, y la misma unión sexual puede ser 
considerada como medio de la participación. 

Consideraremos aquí sólo algunos casos típicos de los “Misterios de 
la Mujer”, en modo tal de trazar un paralelismo entre las tradiciones 
orientales y occidentales. El campo de nuestra investigación será 
necesariamente restringido, aunque ilustrará de manera sumamente clara 
la convergencia o el paralelismo de algunos de los temas fundamentales. 

Las antiguas civilizaciones del área mediterránea pueden ofrecernos 
temáticas importantes en conexión con el culto de aquella que era conocida 
como la Gran Diosa. Pero haremos una simple mención a esta rama de la 
historia de las religiones para dar unas pocas y rápidas referencias. Las 
figuras egipcias y asirias, que se encuentran tan frecuentemente, de diosa 
o de mujer divina que ofrece la “clave de la vida”, o la “bebida de la vida”, 
expresan evidentemente el tema central de los Misterios de la Mujer. En la 
antigua civilización cretense la misma diosa era muchas veces indistinta 
respecto de sus sacerdotisas, y hay una razón para creer que el culto 


* East and West, IX, Diciembre de 1958, 
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dedicado a la primera fuera transferido a las segundas, en cuanto 
encarnaciones suyas '. Pero una de las formas más antiguas es la 
denominada “prostitución sagrada”, practicada en muchos de los antiguos 
templos dedicados a la Gran Diosa: Ishtar, Mylita, Afrodita, Anaitis, Inini, 
etc. En aquellos templos existía un cuerpo permanente de hieródulas, es 
decir de mujeres al servicio de la Diosa, que celebraban el misterio del 
amor carnal para transmitir, a la manera de un sacramento eficaz, su 
influencia o virtud a aquellos que se unían con ellas, evocando con esto a 
la Diosa. También estas jóvenes mujeres eran consideradas como 
'encarnaciones de alguna manera de la mujer divina. Eran denominadas 
como “vírgenes sagradas” (parthénoi ierai), siendo puras y sagradas — 
qadishtu, mugig, zérmasitu): expresiones que evidentemente no son 
comprendidas como referidas a los valores del mundo profano, sino a los 
de su específica función religiosa ?. No nos detendremos aquí en el rol 
que la mujer tenía en el culto de Dionisio. 

Es muy notoria la concepción platónica del eros como principio de 
una sagrada exaltación (mania) qué fue comparada con la de los iniciados 
en los Misterios. Es probable que en su origen esta teoría estuviese 
vinculada con los Misterios de la Mujer, un eco de la cual es probable que 
haya sobrevivido en los Misterios Eleusinos. En el tratado de Platón adquiere 
sin embargo un carácter abstracto, puesto que al final se refiere a una 
exaltación espiritual y al rapto extático provocado por la belleza per se, no 
por la belleza de algún ser particular y mucho menos de alguna mujer. No : 
obstante ello, en Platón se establece la conexión entre un determinado * 
tipo de eros y la participación en la inmortatidad. Una de las bases sobre; 
las cuales esta idea reposa es la doctrina platónica del andrógino, ella | 
misma derivada de los Misterios que en Occidente continúa siendo : 
profesada por corrientes en gran medida subterráneas, en el Hermetismo, : 
en la Kabbala e incluso entre algunos místicos cristianos. En estas: 
corrientes se encuentra frecuentemente el mismo tema de la reintegración. 
espiritual del hombre decaído a través del principio femenino, concebido: 
en sus varias formas de las cuales una de las más antiguas es la Sophia —. 
la Sabiduría, la Gnosis, el Intelecto trascendente- del Gnosticismo' 
cristiano. Jacob Bóhme y su discípulo Georg Gichtel hablarán aun una) 


Ver G. Gloz, La civilization égéenne, versión italiana, Turín, 1954, pgs. 308 y 312, i 
2 Ver S, Langdon, Tammuz and Ishtar, Oxford, 1914, pgs. 80-82. ; 
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vez de Sophia. El mismo tema tuvo que reaparecer en el marco de la 
tradición hebraica a través del Sabbataismo. Jacob Frank, en particular, 
sostuvo una interpretación esotérica del advenimiento del Mesías, 
considerándolo no un evento histórico o colectivo sino como simbolo del 
despertar del individuo, de la iluminación que convierte en libres y que 
conduce más allá de los preceptos de la Ley. Además puso en relación el 
poder místico del Mesías con un principio femenino, una mujer 
trascendente presente en cada mujer cual principio y origen de su 
poder ?. Esto abrió el camino a formas de misticismo erótico, también 
con manifestaciones aberrantes y orgiásticas, en las cuales algunos 
autorizados estudiosos, no sin razón, han reconocido una reviviscencia 
del antiguo culto de la Gran Diosa. 

Similares retornos, que asumieron formas aun más distorsionadas y 
oscuras, se encuentran en la demonología medieval y en las Misas Negras, 
cuyo tema fundamental era una especie de sacramento centrado en una 
mujer, la “Reina del Sabba” y figuras similares, y un carácter ritual y 
evocativo era atribuido al desvirgamiento o posesión de esta mujer por 
parte del ministro oficiante *, Cerramos una referencia a la secta rusa de 
los Khlysti cuyos ritos secretos, celebrados en común, estaban centrados 
en una mujer desnuda, vista a veces como la Virgen, otras, como la 
Madre Tierra. En una atmósfera de exaltación que culminaba en relaciones 
sexuales promiscuas, los participantes esperaban el descenso del Espíritu 
y la consumación del maravilloso "misterio de la transmutación” *, Todos 
éstos son ecos de una tradición perdida y degradada. La noción de nupcias 
y de unión mágica con seres femeninos invisibles es rastreable en las 
sagas de muchos pueblos y en algunas tradiciones medievales de magia; 
se vincula a la denominada Alpminne del Medio Evo alemán. El mismo 
Paracelso ha tratado este tema. 

Pero volvamos a Platón para subrayar que lo que fue denominado 
Amor Platónico constituyó los fundamentos de una importante corriente 
de pensamiento medieval cuyo verdadero significado es aun conocido en 


3 M. D. Langer, Die Erotik in der Kabbala, Praga 1923, pgs. 30-54. 

1 Véase M. Murray, The God ofthe Witches, Sampson Loww, 1933; $. De Gauita, Le 
serpent de la Genése. Le Temple de Satan, París, 1916, L, pgs. 154 y sig. 

5 Véase N. Tsakni, La Russie sectaire, París, 1988, IV, pgs. 63-73. 
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su justo alcance solamente por muy pocos. Todo esto no es otra cosa: 
que un aspecto exterior y tiene algo de la naturaleza de una caricatura. El' 
amor platónico es más bien una tendencia en la cual no se permite que el ' 
deseo y el embeleso provocados por la mujer se desarrollen a través de 

líneas profanas y materiales, sino que es usado como un medio de 

realización espiritual que puede incluso participar de la naturaleza de una . 
iniciación. A tal fin una mujer real es simplemente usada como punto de ; 
partida y como soporte, A través de ella se evoca a la “Señora de la 

Mente”. Tal señora es el verdadero objeto del eros y se le reconoce el 
poder de despertar en su amante la “vida nueva”, de llevar a cabo su 

verdadera naturaleza y de asegurar su salvación. 

Gran parte del culto caballeresco de la mujer y del servicio rendido a a 
ella, propio del mundo medieval occidental, puede ser referido a tal 
concepción. Así también las formas que han surgido de un malentendido 
respecto de la doctrina original y de su contenido más profano no son 
menos significativas. El verdadero objeto del culto en cuestión era en: 
efecto una mujer que poseyese una realidad autónoma, diferente de la 
personalidad física de la mujer real que sin embargo podía eventualmente 
servir como soporte y que en un cierto sentido podía incorporarla y 
representarla. Era en la imaginación que esta señora vivía y tenía su morada; 
así era sobre un plano sutil e hiperfísico que muchos caballeros trasladaban 
sus deseos y arrobamientos. Tan sólo así nos podemos dar cuenta del 
hecho de que la elección de la señora a la cual el caballero le ofrendaba su - 
vida y por cuyo honor se comprometía en toda clase de empresas 
riesgosas, era muchas veces tal que la posibilidad de poseerla realmente 
estaba excluida desde el comienzo; o bien era una señora inaccesible 
cuya “crueldad” era aceptada e incluso exaltada; o bien podía ser la pura: 
imagen que el caballero había concebido de una mujer realmente existente, 
pero que no habia visto nunca. Las expresiones donnoi o donnei fueron: 
usadas en algunos círculos de Provenza para designar un tipo de relación 
erótica en la cual la posesión física era excluida a priori *. Tiene razón 
Rilke cuando dice que en algunos casos parecería que aquello que se 
temía más que cualquier otra cosa era que el galanteo pudiese llegar a, 


6 Véase C. Fauriel, Histoire de la poésie provengale, Paris, 1846; P. La Croix, Moeurs, 
usages et coutumes au Moyen Age eta V'epoque de la Renaissance, París 1873, 
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buen fin. Se trataba más bien de otra cosa que se encuentra por encima 
de la mera posesión física, algo a lo cual se atribuía un valor mayor que a 
los placeres y a las emociones de la pasión humana. La idea de las “nupcias 
mágicas” y de las “relaciones ocultas” parece además haber estado en la 
base de las habituales habladurías respecto de la Orden de los Templarios: 
se decía que estos caballeros tuviesen tratos con los demonios y que si 
bien practicasen la castidad, cada uno de ellos poseyese a una “señora” 
propia ”. Si la teología discutida en los castillos y en las cortes de Amor 
recomendaba la fidelidad a Dios y a la Señora elegida, manifestando que 
no podía haber duda respecto de la salvación espiritual del caballero que 
moría por la Señora de su mente, henos retornar aquí a los “Misterios de 
la Mujer”, es decir a la noción del poder de convertir en inmortales que un 
determinado tipo de eros puede poseer. 

El “Misterio del Amor Platónico del Medio Evo” ha sido referido no 
sólo al mundo de la caballería y de las Cortes de Amor en el cual, tal como 
se ha visto, el contenido doctrinario más profundo y original no ha sido 
muchas veces comprendido, sino también a los Fieles de Amor. Se reputa, 
y algunos todavía lo piensan así, que estos Fieles fuesen sólo poetas. 
Pertenecieron a tal grupo Dante, Guido Cavalcanti y otros escritores 
italianos del primer Medio Evo. Ellos eran en efecto una orden secreta de 
iniciado cuyas doctrinas desviaban en gran medida de las de la Iglesia 
Católica y cuyas experiencias se encontraban en una misma línea con las 
de los Misterios de la Mujer. Todo esto era ya notorio en Occidente en 
círculos muy exclusivos, pero en tiempos recientes el verdadero carácter 
de los Fieles del Amor fue revelado por Gabriele Rossetti y más tarde por 
Luigi Valli *. Por cierto los Fieles del Amor escribían poesías, pero su 
poesía era de carácter críptico, Trataba sobre el amor, pero este amor era 
muy diferente del género común. Las muchas Mujeres cantadas por estos 
poetas, desde Dante en adelante, sin importar el nombre con el cual fuesen 
llamadas, eran una sola, la imagen de la Sabiduría Santa, de la Gnosis, es 
decir de un principio de iluminación, de salvación, de conocimiento 


? Véase G. Garimet, Histoire de la Magie en France, París, 1818., pg. 292. 

$ G Rossetti, Il Mistero dell Amor Platonico nel Medioevo, Londres 1840, Reed. 
Milán 1972-75; L. Valli, 11 linguaggio segreto di Dante e dei Fedeli d' Amore, Roma, 
1928,A. Rinolfi, Studi sui Fedeli d' Amore, Milán 1933. 
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trascendente. Por lo tanto no se trata de abstracción teológica personificada, 
como muchos comentaristas de Dante han pensado en el caso de Beatriz, 
sino de una “mujer iniciática”, de la “mujer del milagro”, la “gloriosa 
mujer de la mente” (así Dante la llama y agrega: “aquella que fue llamada 
Beatriz por muchos que no sabían qué otro nombre darle”), es decir un 
ser, un real poder activo cuyos efectos han sido muchas veces descritos 
en forma dramática. Contemplar a esta mujer, “recibir su saludo”, convertir 
al amor en operante, es algo que mata, hiere, golpea como un rayo. Al 
mismo tiempo, la Mujer otorga la salvación (hay muchas veces un juego 
de palabras en relación a la expresión italiana “salute” (= salud); los textos 
hablan de una mujer que “saluda” y esto puede significar que ella saluda 
como también que otorga la salvación = salute). Mors osculi, la muerte 
dada por el beso, era una fórmula usada en su momento por los cabalistas 
medievales. Algunos entre los Fieles del Amor hablan de una “luz que en 
el corazón golpeó”, que causa la pérdida de control de los miembros y del 
espiritu vital. Pero por el golpe al corazón y por la muerte “la mente que 
dormía” es “despertada”. “Los golpes son de tal naturaleza, que cuando 
se cree que aquel ha muerto entonces es cuando se vuelve a encontrar en 
una vida superior”, escribe uno de estos poetas. Hay algunos que, al 
tratar en relación a los “grados y poderes del verdadero amor”, consideran 
al éxtasis, quae dicitur excessus mentis, como culminación de todos éstos 
y agregan: sicut fuit raptus Paulus. La experiencia es así asimilada a 
aquella de la cual nos habla San Pablo. 
En relación a la “Señora milagrosa de toda virtud” (virtud = poder) y . 
“a la más alta virtud de las nupcias”, debemos recordar que también . 
Francesco da Barberino ? introduce el simbolo del andrógino, es decir del ' 
Uno que pone fin a la condición dual del individuo escindido. Que la*: 
inmortalidad sea el fin perseguido, ello se deduce de un exponente provenzal ' 
de la misma tendencia de pensamiento, Jacques de Baisieux, observando ' 
el significado que él da a la misma palabra amor. : 
Él la explica así: a-mors: a significa sin, mors significa muerte, de lo : 
cual “amor = sin muerte”. La experiencia no se encuentra privada de 
rasgos problemáticos, es más peligrosa. Algunos en efecto pronuncian la 
| 


> F, da Barberino, 1 Documenti d'Amore, reed. Milán 1982. 
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advertencia: “Huye si el miedo te resulta un inconveniente”, Dante atribuye 
al Amor personificado un aspecto “terrible”. 

No menos interesante es la referencia al aspecto intelectual de tales 
experiencias. Uno de los nombres con el cual es conocida la Mujer es 
“Virgen Inteligente”. Ella es la Santa Sabiduría. Cavalcanti habla del 
“intelecto posible” como lugar en el cual actúa el Amor y en el cual la 
Mujer ejerce su poder. “El intelecto posible” es-una expresión técnica 
recabada de la doctrina aristotélica según la interpretación de Averroes. 
Expresa el noús, intelecto trascendente, supraindividual, transfigurador, 
que en el hombre común es una mera facultad potencial; es por esto que 
es denominado “intelecto posible”. La regeneración, una Vida Nueva, es 
un tema recurrente. La “Vita Nuova” es el título de una famosa obra 
críptica de Dante. En el “Convivio” Dante atribuye a la “mujer del milagro” 
el poder de “renovar la naturaleza en quien la contempla, lo cual es una 
cosa maravillosa”. La vida en un superior sentido iniciático es acordada a 
la Mujer. Por lo tanto Cecco d'Ascoli dice que su Mujer le forjó:la mente 
y le mostró la salvación y que cuando la unión con ella es interrumpida él 
“prueba nuevamente las tinieblas de la muerte” **. 

También estas referencias necesariamente breves muestran claramente 
que la cuestión tratada por los Fieles del Amor era algo completamente 
diferente que poesía pura, sentimentalismo sublimado o sofisticado 
simbolismo. Las experiencias que ellos registran son referidas a los 
Misterios de la Mujer: las mismas se desarrollan esencialmente sobre un 
plano hiperfisico que a su vez tuvieron carácter iniciático. El papel que 
mujeres realmente existentes tuvieron en tales experiencias permanece 
como una cuestión abierta. Una interpretación correcta debería evitar los 
dos extremos, aquel que quiere asignar a mujeres reales y a sentimientos 
humanos sublimados la parte esencial, y aquel que ve sólo símbolos 
cuando los poetas hablan de amor y de mujer. Los fundamentos del eros 
y del arrobamiento despertados por la mujer, por la imagen de la mujer o 


t* Para una documentación detallada sobre este tema se vea nuestra obra, Metafisica 
del sexo (hay verstón castellana). He aquí los versos de Cecco d'Ascoli: “Me encuentro 
en el tercer cielo transformado, en esta mujer que yo no sé quién fue, Por lo cual yo me 
siento en todo momento más beato, Mi intelecto tomó forma a partir de ella, 
mostrándome saludo sus ojos, Por lo tanto yo soy Ella y si se me aparta de la misma, 
la muerte se me acercará.» 
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por su magnetismo tuvieron que ser reales. El nivel sobre el cual el eros 
actuaba fue sin embargo diferente del habitual. Parecería que la técnica 
fuese esencialmente la del amor platónico, comprendido como viéramos 
antes, En efecto, por lo que sabemos respecto de los Fieles de Amor no 
parece que practicaran también formas no platónicas de iniciación sexual, 
haciendo de la mujer un uso concreto —aun sí no en un sentido profano y . 
carnal- como fue el caso de las antiguas prácticas mediterráneas a las 

cuales nos hemos referido, o de las orientales que trataremos ahora. ] 

Algunos han pensado que, además de las influencias gnósticas (la 
noción de Sophia, las hipóstasis femeninas de la Sabiduría y del Espíritu 
Santo, etc.), los Fieles de Amor tuvieron que estar influidos por algunos 
aspectos del sufismo islámico. En verdad, una literatura creció dentro de 
los marcos del sufismo poniendo el acento sobre el tema del amor, de la 
mujer y del éxtasis, pero con referencia a experiencias místicas y 
espirituales. De cualquier forma queda por ver en cuál medida muchas de 
las expresiones usadas por estos poetas fuesen también de una naturaleza 
positiva y no solamente simbólica y mística, con ninguna real relación 
con el sexo. 

Para hallar temas orientales y experiencias que mejor puedan ser 
comparadas con las ya tratadas, debemos dirigirnos a la India, En efecto; 
en éste como en otros campos, el Oriente ofrece, en formas más 
completas y plenamente desarrolladas, lo que en Occidente ha solamente 
sobrevivido en formas vagas y fragmentarias. 

Ya en los textos tradicionales que se remontan directamente a la Shruti 
la unión entre hombre y mujer había sido muchas veces considerada : 
como un verdadero rito sacrificial, como un equivalente del sacrificio del j 
fuego (homa), siendo la mujer o su cuerpo asimilados al fuego '', En este 
contexto el “Shatapátha-Brmana” (1, 8-9) pone las siguientes palabras 
en la boca de una mujer: “Si harás uso de mi en el sacrificio, entonces 
cualquier bendición que tú invocarás a través de mí será garantizada”: 
Pero las formas más interesantes son aquellas que se encuentran en log. 
Tantra, sea hindúes (Ágama), sea buddhistas (Vajrayána y Sahajiyá). - 


"Véanse las citas recogidas por M. Mukherji en J. Woodroffe, “Shakti and Shákta”, 
Londres 1929, pgs. 97 y sig. 
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La base fundamental de los Tantra es generalmente considerada como 
derivada de cultos oscuros y orgiásticos propios de los estratos aborígenes 
pre-arianos inferiores de la civilización hindú. De éstos han derivado algunas 
formas oscuras de magia sexual que, a pesar de ello, si son consideradas 
en sus principales líneas estructurales, poseen caracteres que difieren en 
mínima parte de las formas superiores y más elaboradas. Estamos 
pensando en los ritos gracias a los cuales se creía que fuese posible 
adquirir poderes especiales invitando a entidades femeninas —yakshini, 
dákiní, apsaras- a entrar en el cuerpo de una mujer y a someterla luego 
con la fuerza, poseyendo a la mujer en lugares salvajes como selvas y 
cementerios |”, Desarrollos a un nivel más elevado de esto se encuentran 
en los Shákta, debidos a la introducción de una especie particular de 
metafísica. Los Shákta creen que un ser femenino, la Shakti, sea el 
principio supremo del Universo, y ellos ven en cada mujer a la encarnación 
de esta divinidad. La diosa, Mahádevi, está presente en todos los seres 
femeninos. “Las mujeres son diosas, las mujeres son la vida misma” — 
stryo devah, striyan pranah- está escrito en un texto tántrico. A partir de 
aquí se origina, antes de todo el culto de las mujeres y de las vírgenes 
(kúmari). En el Tantra operativo las mujeres toman muchas veces el 
nombre de la misma diosa y son llamadas shakti o prakriti, que en el 
sistema Sámkhya es el principio cósmico correspondiente. De aquí no 
hay sino un breve paso de considerar a la mujer y a la unión con ella 
como medio de participación en lo sacrum. En verdad en el Tantrismo el 
rol del iniciador, del gurú, es también atribuido a la mujer. Ello no debería 
ser comprendido en sentido intelectual, queriendo significar que es la 
mujer la que transmite la enseñanza (tal es el caso de la rama del Tantra 
conocida como Nigama, en la cual es la Diosa misma la que instruye al 
Dios en la doctrina). Debería en cambio más bien ser comprendido como 
que un especial tipo de mujer puede transmitir al hombre un cierto género 
de influencias cuyos efectos podrían ser la iluminación espiritual y el 
despertar. El principio general del Tantra es la idea de superar la antinomia 
entre liberación (mukti) y placer (bhoga), en la consecución de ambos al 
mismo tiempo, distinguiéndose así de las formas ascéticas de Yoga. Esto 


12 L, De La Vallée Poussin, Bouddhisme. Études et materiaux, París 1209, pg. 38. 
Véase Prapancasara-tantra, IX, 23-24, 
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conduce a los ritos en los cuales son usadas contemporáneamente mujeres | 
y bebidas excitantes, no de acuerdo a propósitos que pudiesen interesar | 
al hombre profano, de mentalidad carnal, “vinculado” a las pasiones 
(pashu), sino para favorecer el éxtasis, el contacto y la unión con la diosa | 
que es el principio de la liberación. Éste es el sentido más alto del ritual 
secreto conocido como pancatattva del tantrismo hindú de la Mano 
Izquierda (váramára) '?. Tal es también el significado de algunas formas 
del Vajrayána en el cual no es presentado un extraño tipo de Buddha que | 
vence a Mára, el dios de la muerte, y obtiene la iluminación y poderes 
especiales de la unión sexual con mujeres. El acuerdo con los fines del | 
yoga puramente intelectual se lo puede hallar en expresiones como las | 
siguientes: “Al haber meditado en este modo, el sidhaka debería adorar a : 
Deví (la Diosa) como a su propio átmá, pensando: Yo soy Brahman” | 
(“Kalitantra”, IX, 16), “Un sádhaka debería meditar sobre el propio sí 
mismo como uno e idéntico a ella (la Diosa, Shakti) -14yá sahitam 
átmánam ekábhútam vicintayet” (“Kubjká-tantra”, IL, 3). El “poder de 
liberar la esencia del Yo” es referido a la mujer tántrica, a la shakti o 
yogini *, Desde más de un punto de vista, los efectos de la iniciación ' 
sexual son considerados iguales a los del despertar de la kundaliní, del | 
cual habla el Hatha- Yoga. En verdad en este poder misterioso y peligroso, 
cuyo despertar produce la liberación también en esta vida (jivan-muktí), | 
la Diosa es vista como presente en el ser humano como “mujer interior”. , 
El rito del despertar (bodhana) en la ceremonia tradicional de la Durgá- 
Pújá (el culto de Durgá, una de las formas de la Diosa) es también explicado ; 
esotéricamente como una indicación para despertar o para obtener la 
conciencia de kundaliní. Por otro lado, la relación de kundaliní con el ' 
sexo, con la mujer y con el poder del cual la mujer es principalmente la 
encarnación, está demostrado por el hecho de que kundalini es evocada 
y vista en la mujer por el ojo de la mente en algunos encantamientos 
populares de carácter sexual *, : 

Consideremos ahora otros detalles del Tantrismo para ilustrar otros : 
puntos en los cuales el mismo es comparable con las formas occidentales ¡ 
de los “Misterios de la Mujer”. 


13 Ver J. Woodroffe, Shakti and Shákta, cit. passim. 
$ H. von Glasenapp, Buddhistische Mysterien, Stuttgart, 1950, pg. 56. 
15 Ver R, Schmidt, Indische Erotik, Berlín, 1910, pgs. 676-677. 
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En estas formas occidentales la mujer, tal como se ha dicho, estuvo 
también vinculada con Sophia, con la Gnosis, con el intelecto trascendente. 
En la India la Diosa ofrece también estos aspectos. En un himno a 
Mahádevi, contenido en el quinto mátya en el Chandi, se dice que la 
Diosa es conocida en cada ser como inteligencia, que ella reside en cada 
ser bajo la forma de buddhi. En un himno a Durgá, en el “Vishvasána- 
tantra”, nos dirigimos a ella como buddhidá, es decir como “dispensadora 
de buddhi” **, Ahora bien, buddhi es el equivalente del intelecto trascendente 
del cual hablan los Fieles del Amor. Las mujeres utilizadas en los ritos 
tántricos contienen potencialmente este principio, visto que uno de los 
nombres con el cual son conocidas es, además de shakti y mudrá, también 
vidyá que significa conocimiento, sabiduría, y no en sentido intelectual y 
abstracto, sino como poder de iluminación. En los Tantra buddhistas, la 
mujer está vinculada a prajñá que tiene el mismo significado. La unión del 
hombre y de la mujer tiene aquí valor de una iniciación, realiza y anuncia 
la Gran Liberación que según la doctrina Maháyána surge de la unión de 
prajñá con upayá; estando estos principios contenidos en la mujer y en el 
kombre ”. 

Hubo ambientes en Bengala que desarrollaron una teología o más bien 
una escolástica sobre el amor y sobre el deseo en términos análogos a los 
de las Cortes de Amor occidentales. Al hablar de manera general, también 
el Tantrismo conoce el amor platónico, lo hallamos no sólo en los términos 
antes mencionados de un culto de la mujer cual encarnación de la Deví, 
sino también en el campo operativo, puesto que los rituales del Tantrismo 
de la Mano Izquierda poseen dos fases: la fase en la cual la mujer es sólo 
“adorada” precede a aquella en la cual es poseída. Sobre este tema un 
texto formula un largo y complicado procedimiento. El hombre debe vivir 
con la mujer y servirla por varios meses, compartiendo con ella la pieza e 
incluso el lecho, pero evitando cualquier contacto físico, limitándose a 
adorarla y a desearla con vehemencia, Y tan sólo después de esta situación 
de amor platónico que debe durar por lo menos nueve meses, la unión 
sexual es permitida al discípulo '*. Pero esta unión es de un género especial 


16 A. E. Avalon, Hymnus to the Goddess, Londres, 1913, pgs. 128, 130-139, 

17 Ver S. Das Gupta, Obscure religious cults, Calcutta, 1946, XXXVIEL 

1 Véase An introduction to the study ofthe postchaitanya Sahajiya Cult, pgs. 77-78 
(citado por M. Eliade en Yoga, inmortalité et liberté, París 1954, pgs. 266-7). Otros 
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pues no debe haber emisión de semen *?. El aspecto que diferencia a las 
experiencias tántricas de las que se pueden percibir en los escritos de los 
Fieles del Amor es que una forma de arrobamíiento, como la del amor 
platónico, es requerida y cultivada de múltiples maneras, arrobamiento. 
que sin embargo continúa en el acto del amor físico sin perder sus 
caracteres específicos. 

En otras palabras, mientras en las formas ecidenales; a las cuales 
nos hemos referido más arriba, el fin último es una especie de unión 
oculta con el principio femenino sobre un plano hiperfísico, el Tantra 
reputa que es posible realizar e intensificar tal unión a través de la posesión 
de la mujer como yogini, shakti o vidyá. 

Otro punto debe ser notado. La antigua tradición hindú había ya 
asociado el principio de la arrobamiento con la Gran Diosa. Ha sido 
observado que una de sus formas es Varunaní, una entidad a la cual más 
tarde se le atribuyó el nombre de Surá y también de Váruni. Pero en páli 
Váruni designa una bebida excitante, justamente como una mujer ardiente. 
No puede existir duda sobre la conexión entre Váruni y las bebida 
excitantes, y en efecto en algunos textos “beber devi varunf” significa 
beber tales bebidas 2%, Incluso en los himnos del austero Shánkara, la 
Diosa es asociada a pociones excitantes; ella o tiene en su mano una copa 
o se encuentra en actitud ardiente ?!. Así en este arquetipo divino se subraya 
el aspecto del principio femenino cual fuente de arrobamiento y excitación, 
Esta concepción se encuentra también reflejada por la asociación del uso 
de la mujer con el de pociones excitantes en el ritual secreto del Tantra de 
la Mano Izquierda. En uno de los textos de aquella rama del Tantra el vino 
es denominado como la “Diosa como Salvadora en forma líquida» — 
Tárádramayi- (“Mahánirvána-tantra”, XL 105-107). Aquí tenemos un 
retorno de la idea de que la misma es fuente sea de goce como de liberación; 


particulares sobre este ritual se encuentran en el Návíkashaná-Tika (“Comentario 
sobre las mujeres”). Cuando es transferida a un plano supra-sensible la unión erótica 
“no tiene fin”. 

12 Ver M. Eliade, op. Cit., 260 pgs. Y sig.. G. Tucci, Tibetan painted scrolls, Roma, 
1949, 1, pg. 242; J. Evola, El yoga tántrico. 

2 J. Przyluski, La Grande Déesse, París, 1950, pg. 139. 

2£ En Avalon, Hymns to the Goddes, cit, pgs. 26-28, 58-59, 
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así la referencia es en gran medida a los efectos sagrados que fueron 
adscriptos a la ebriedad del antiguo culto tracio de Dionisio ?. El tema 
importante en todo esto, sin embargo es que la ebriedad debe padecer una 
transformación, un cambio de naturaleza por el cual la expresión técnica 
usada es áropa. Lo mismo vale también y sobre todo para el acné sexual. 
Estas prácticas, por lo tanto no son aptas para todos y sus peligros han 
sido claramente reconocidos. Se reclama una iniciación para aquellos 
que, como verdaderos Kaula, desean hacer uso de estas sustancias ' 
excitantes (Mahánirvána-tantra, X, 112). Se presuponen ciertas cualidades 
ascéticas también para los ritos yóguicos con la mujer, con la shakti. Que 
las mujeres, cuales receptáculos de la Diosa, encarnen también el principio 
del arrobamiento, es aclarado por otra designación tántrica aplicada 
corrientemente a las mismas: rati = el principio de rasa, vocablo que 
significa arrobamiento, emoción intensa y también orgasmo. En el mito, 
Rati es la esposa de Káma, el dios del amor. La escuela Sahajiyá ha creado 
toda una clasificación escolástica para el tipo de las rati que deben ser 
elegidas para experiencias efectivas. El tipo más apto es el de la vishesha- 
rati, “la mujer excepcional”, para la cual es posible establecer un paralelo 
con “la Señora del Milagro” de la cual escribieron los Fieles del Amor *. 

En el ámbito de la escuela Sahajiyá nos topamos con la expresión 
“muerte en el amor”, y adernás se dice que sólo a través de aquella muerte 
se puede “realmente vivir” ”, Éste representa precisamente un tema 
recurrente en la literatura de los Fietes del Amor en Occidente y también 
en algunos sufíes (Geláslud-din Rúmi, por ejemplo). En esta literatura 
hallamos además el motivo de la herida mortal o de la aparición de una 


2 El Mahánirvána-tantra (X1, 105-107) se expresa en los términos siguientes en 
relación a las bebidas alucinógenas utilizadas por los Kaula: “El vino es la misma Tára 
en forma líquida, redentor de los seres, dispensador de placer y liberación, que destruye 
el peligro y los males, y quema los cúmulos de pecados.. ¡Oh Adyá! Ella (el vino) 
siendo bebida por aquellos que han obtenido la liberación final por aquellos que son 
deseosos por obtenerla, por aquellos que se han convertido en sus adeptos y por 
aquellos que luchan por serlo”. XI, 108: “Los mortales que beben el vino, al tener 
pleno control de sus mentes, y según las órdenes son verdaderamente inmortales 
sobre la tierra”, 

2 Das Gupta, Obscure religious cults, pgs. 162-163. 
*Tbid., pg. 160, 
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especie de fulguración producida por el amor o por la aparición de la 1 
Señora. Del mismo modo, en un himno del Tantrasára se dice de la Diosa: ; 
“Tú que asciendes como un relámpago de luz” ?. En el Tantra buddhista 
-el efecto principal del yoga sexual es el despertar del bodhicitta, es decir * 
de la “iluminación del pensamiento” que como un resplandor se remonta . 
desde el centro del cuerpo hacia el cerebro ?, Si, tal como se ha dicho, la * 
semilla es detenida en la “identidad del goce”, manas es muerto: “la mente | 
muere y el aliento de la vida también se extingue”: éstas son las palabras ' | 
del Saraha-páda ”. 
Tenemos aquí el equivalente del éxtasis y del excessus mentis de los . 
Fieles del Amor. Cuando la Diosa evocada en la mujer asumía las formas ' 
espantosas y destructivas de Kálí y Durgá, era probablemente este efecto 
de muerte iniciática que era considerado desde el punto de vista esotérico, 
El paralelo con el Occidente debe ser buscado en la “Diana invulnerable y 
fatal”; quizás el Hermetismo se refiere a la misma experiencia en la 
expresión “ver a Diana totalmente desnuda”. En su aspecto positivo es la 
realización del sahaja -el “no-nacido, lo incondicionado —a través de mahá- 
sukha, es el éxtasis supremo de beatitud en el cual samarasa, fusión 
emocional de masculino y femenino en el acmé sexual, es transformada, 
Podemos detenernos aquí trazando nuestros paralelos entre las formas 
occidentales y orientales de los “Misterios de la Mujer”. Afuera de la 
India, también las prácticas del Taoismo chino hacen uso del sexo para 
fines iniciáticos. Pero por cierto no se puede decir que tales prácticas ' 
puedan ser clasificadas con las de los Misterios de la Mujer, puesto que : 
las mismas parecen totalmente carentes de la idea de la mujer.como : 
encamación de una divinidad y dispensadora de poder vivificante e ' 
iluminante. Las mujeres encarnan sólo el principio yin, así como el hombre 
encama el principio yang, y es en este último al cual se atribuye 
preeminencia y carácter celestial en la tradición del Oriente más remoto. 
Parecería que en los ritos taoístas las mujeres sirven tan sólo como medio, 
e incluso algunos textos aconsejan que la mujer no sepa que el acoplamiento , 


25 Hymms to the Goddess, pg. 35. 

2 Das Gupta, op. cit. pgs. 29-30; Tucci, op. Cit., 1, pg. 242. 

2? Das Gupta, pg. 93; Eliade, Yoga..., pg. 268; N. Shahiduilah, Les chants mystiques 
des Kánha et des Dohakosha, París, 1928. 
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del hombre con ella sea hecho en vista de la iniciación. Otros textos 
alimentan la sospecha de que en algunos casos el fin propuesto es nada 
menos que una forma de yampirismo masculino *, 

Parecería que en Occidente la práctica de los misterios de la mujer 
haya sido prolongada hasta los tiempos recientes. Sobre este tema puede 
ser hecha mención en primer lugar en la obra de P. B. Randolph, “Magia 
sexualis” (París, 1952), en la cual se ha hecho referencia a las prácticas 
de una organización conocida como Eulis Brotherhood, que estuvo activa 
a fines del siglo pasado. En segundo lugar querríamos mencionar la “Ley 
de Thelema”, anunciada por Aleister Crowley, en la cual ritos sexuales 
desarrollan un rol importante, con tonos intencionalmente blasfemos y 
satánicos, cosa que sólo parcialmente puede ser reputada en conexión 
con hechos reales, pero que por lo demás se debe al deseo irresistible de 
Crowley de épater le bourgeois, y de desafiar la cólera del puritanismo 
anglosajón ?. 


2 Los mejores datos sobre las prácticas sexuales taoístas se encuentran en el largo 
ensayo de H. Maspero, Les procédés de nourrir 1'esprit vital dans la religión taoiste 
ancienne, en Journal Asiatique, T. CCXXTX, Abril-Junio, Julio-Septiembre 1937. 

2 Algunas informaciones pueden hallarse en J. Sysmonds, The Great Beast. The Life 
of Aleister Crowley, Londres, 1952. 
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XIV 


RESPECTO DEL PROBLEMA DEL ENCUENTRO DE LAS 
RELIGIONES EN ORIENTE Y EN OCCIDENTE * 


Puesto que «East and West» es una revista dedicada no sólo al estudio 
del Orientalismo, sino también al problema de las relaciones entre Oriente 
y Occidente, puede no estar fuera de lugar hablar aquí de las ideas que 
sobre este tema han sido sostenidas tiempo atrás por Jacques Albert Cuttat, 
si bien ello haya sido en circulos muy restringidos. 

Cuttat es un estudioso suizo que se ha dedicado particularmente al 
estudio comparado de las diferentes formas espirituales y religiosas y que 
en un primer período había adherido al grupo «tradicionalista» que se 
inspiraba en la obra de René Guénon. Él había entonces publicado en la 
revista del grupo de Guénon «Études Traditionelles», bajo el pseudónimo 
de Jean Thamar y junto a otras personas bajo el propio nombre en 
«Thought» y en «Études Asiatiques», en donde apareció también un ensayo 
suyo sobre la Prajñiáparámita. Desde el punto de vista académico, Cuttat 
ha enseñado en la École pratique des Hautes Études en París y actualmente 
es «visiting profesor» en la Columbia University de Nueva York. Antes de 
ese entonces había estudiado el hesicasmo, es decir el misticismo de 
orientación greco-ortodoxa y el sufismo árabe. Puede ser que haya sido 
justamente durante tal período que se haya verificado en la orientación de 
su pensamiento una extraña mutación regresiva que lo ha conducido a las 
ideas que actualmente profesa sobre las relaciones entre la espiritualidad 
oriental y occidental. 

La esencia de estas ideas está expuesta en su libro «La rencontré des 
religions», publicado en París en 1957 por Aubier (Éditions Montaigne), 
respecto del cual ha habido una traducción italiana (Rocco, Nápoles, 1958). 
Se pueden mencionar también algunos ensayos suyos y conferencias, 
entre las cuales «Asiens Incognito im europáischen Gestesleben», 
efectuadas en la Universidad de Frankfiirt, y «Vergestigungstechnik und 


* Fastand West, X, Diciembre de 1959, 
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Umgestaltun in Christus». Éstos son los escritos a los cuales nos 
referiremos de manera particular. 

La nueva orientación de Cuttat es sectariamente cristiana, siguiendo 
una línea que nos recuerda la de Henri Massis en su famoso libro: «Défense 
de 1"Occident». Es una especie de reacción en contra del creciente interés 
por las doctrinas orientales que surge en Occidente, Los argumentos 
sustentados por Massis eran extremadamente groseros, su consistencia 
y parcialidad podían resaltar a simple vista. Cuttat es mucho más preparado. 
La experiencia anteriormente adquirida lo convierte en capaz de recoger 
un conocimiento mucho más cuidado de las tradiciones orientales y del 
dominio del estudio comparado de las religiones en general. Pero él usa 
este más robusto andamiaje en apoyo de una línea similar a la sostenida 
por Massis, es decir, la de denunciar el «peligro oriental», defender el 
exclusivismo de la religión devocional de tipo teísta, intentar asegurar la 
preeminencia de esta religión sobre cualquier otra forma de espiritualidad. 
El fin es por lo tanto justamente lo opuesto de lo que podría sugerir el 
título: «Rencontre des religions». 

El aporte positivo de Cuttat consiste más bien —tal como veremos- en 
su profundización y puesta de fundamento respecto de la inconciliabilidad, 
la imposibilidad de encuentro, de orientaciones espirituales divergentes. 
Utilizamos expresamente la expresión «orientaciones espirituales» en vez 
que «religiones». En efecto, como enseguida resultará claro, los peores 
equívocos de Cuttat derivan de incluir arbitrariamente en la única categoría 
de «religión» a formas espirituales que no pertenecen al mismo nivel. Y 
nosotros tenemos razón en preguntarnos a tal propósito si Cuttat no actúa 
en mala fe, es decir si para los fines de su causa no haga como si ignorase 
lo que en sus anteriores experiencias había conocido en términos más 
precisos, respecto de las diferencias morfológicas esenciales existentes 
entre pensamiento religioso y pensamiento metafísico, entre esoterismo 
y exoterismo, entre «metafísica» y simple fe. Estas categorías son 
confundidas y distorsionadas por parte de Cuttat con la finalidad de exaltar 
la originalidad y superioridad de aquella religión que ha predominado en el 
Occidente, tomada a su vez en sus aspectos más limitados y exteriores. 
Aun si, tal como hemos subrayado, el campo de acción de las ideas de 
Cuttat es más bien modesto, existirán por supuesto algunos que se sentirán 
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tentados de utilizarlo para fines ampliamente divergentes de los relativos a 
una objetiva clarificación. 

Al examinar las relaciones entre Oriente y Occidente Cuttat expone 
una serie de antítesis que en parte son reales, pero que deberían ser 
simplemente el objeto de una consideración morfológica y existencial, 
con exclusión de cualquier juicio de valor, puesto que, tal como se ha 
dicho, no se trata de términos que se puedan poner en el mismo plano, 
que admitan un común criterio de medida, El problema es puesto en los 
siguientes términos: por un lado habría un «hemisferio espiritual» que 
comprende a judíos, cristianos y musulmanes en el cual el Absoluto es 
concebido como persona. Al mismo se le contrapone otro hemisferio 
espiritual que comprende al buddhismo, al hinduismo, al tacísmo, al 


confucianismo y al sintoísmo, en el cual en su realidad última y trascendente - 


el Principio es impersonal, y es personal tan sólo en sus aspectos relativos 
o en su manifestación. El más elaborado instrumental de Cuttat se 


manifiesta en el hecho de que él no califica a la espiritualidad occidental - 


como simple «monoteísmo» y no utiliza, como muchos de su colegas, la 
designación despectiva y arbitraria de «panteísmo» (=todo es Dios) para 
referirse al Oriente; él admite que «también el Oriente no ignora la 
trascendencia divina y no deifica para nada a la naturaleza como tal... Se 


trata en realidad de un panenteísmo (= todo está en Dios), el cual, en vez 


de desembocar en el Dios personal, tal como hace el monoteísmo, culmina ; 
en aquello que Rudolf Otto ha denominado el teopantismo (= Dios es ¡ 
todo, él es la única realidad)». Mucho más precisa es esta afirmación, 
correspondiente a la pura verdad: «No es que las ascesis extra-cristianas ; 
ignoren, tal como se ha pretendido, la trascendencia y la personalidad : 


divina; sin embargo las mismas consideran a la segunda como un aspecto 
“no supremo” de la primera, aspecto destinado, en definitiva, a anularse 
como tal en el momento en el cual el conocimiento se elevará hasta la no- 
dualidad dei Principio». 

Pero entonces no se trata más de la presencia o de la no-presencia de 
la concepción del Dios como persona, sino del rango que esta concepción 


posee en un determinado sistema. Y la alternativa parece ser entre sistemas ' 


que admiten un Absoluto no-personal o supra-personal (un super-Dios, 


se podría decir así) y sistemas que ignoran, excluyen o niegan esta ; 
dimensión verdaderamente trascendente del Principio. Sin embargo 
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digamos al respecto que formular de esta manera el problema significa ya 
resolverlo en forma anticipada, en un sentido totalmente opuesto al de 
Cuttat. 

Antes de explicar por qué es así, es necesario poner de relieve que, en 
tanto Cuttat no puede reportar la antítesis entre estos dos diferentes 
sistemas al Oriente y al Occidente en cuanto él considera como no 
esenciales, extrañas y alteradoras, a doctrinas que están también presentes 
en las tradiciones por él incluidas en el «hemisferio espiritual no oriental» 
—judaísmo, cristianismo e islamismo, (No nos detendremos aquí en la 
poca legitimidad que posee considerar como no-orientales al judaísmo y 
al islamismo). En efecto el judaísmo ha conocido la Kabbala, el islamismo 
el sufismo y, en cuanto a tradiciones antiguas, el pitagorismo, el 
neoplatonismo y varias tradiciones misteriosóficas han estado por igual 
caracterizadas por el reconocimiento de la dimensión del Principio que 
trasciende al Dios personal teísta. En cuanto al cristianismo, quedando 
firme lo que hemos dicho en más oportunidades sobre el carácter esencial 
de tal creencia, se puede resaltar que sea en sus origenes, sobre todo en 
la patrística griega, en Dionisio el Aeropagita, en Ireneo, en Sinesio y 
algún otro, sea en algunos místicos o teólogos que en parte se han acercado 
a la que podríamos definir como la «vía seca» (Escoto Eriúgena, Meister 
Eckart, Ruysbroek, Tauler) se ha asomado parcialmente este superior y 
metafísico punto de referencia. Dado que no ignora todo esto, Cuttat 
recurre a un singular expediente: con una especie de sentencia sin apelación 
él declara que se trata aquí de la intrusión o de la interferencia de una 
corriente extraña en la espiritual del «hemisferio occidental» y se pone a 
hablar de un «Asia presente en forma incógnita» que él, con un celo de 
Santo Oficio, se entrega a desenmascarar y a denunciar no sólo en las 
doctrinas teológicas y en los místicos de los cuales se ha hablado sino 
incluso en toda una serie de pensadores occidentales hasta Kant, 
Schopenhauer, Hegel y los existencialistas, para aislar a aquello que según 
él sería puramente «occidental», pero que, a tal respecto, tal como 
veremos, se reduce a algo sumamente descarnado y vacío. 

La verdad es en vez que a tal respecto, una vez más, es absurdo 
utilizar las categorías geográfico-culturales de «Oriente» y de «Occidente». 
No se trata de interferencias de un tipo extraño de espiritualidad, en un 
determinado sistema, sino de un esoterismo que también en Occidente se 
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ha afirmado, aun esporádicamente más allá del exoterismo, es decir de 
las formas más exteriores de la correspondiente tradición, de una gnosis 
y de una «metafísica» que se han formulado más allá del dominio de la 
simple fe y del teísmo. Por lo tanto, tal como manifestábamos, no se trata 
ni siquiera de una «religión» que se encuentra o no se encuentra con otra 
en un mismo nivel, sino de categorías o mundos espirituales efectivamente 
diferentes. Más precisamente, se trata de la diferencia existente 
morfológicamente entre sistemas que, además de la «religión», conocen 
una enseñanza metafísica y sistemas que en vez comienzan y terminan en 
el plano de la religión devocional. Cuttat ha puesto todo empeño en 
restringir toda la tradición del «hemisferio occidental» a un sistema del 
segundo tipo: cosa ésta tan arbitraria como unilateral. De cualquier modo, 
para el reconocimiento que él se ha visto obligado a hacer respecto de la 
existencia de una metafísica oriental sumamente alejada de cualquier 
«panteísmo», él se encuentra en una postura insostenible cuando busca 
presentar las cosas de modo de que sean ventajosas para el teísmo. Se 
sería coherente si se afirmara que un Principio impersonal más allá del 
personal es inconcebible y si se calificara como una ilusión y una aberración 
a toda doctrina que lo tenga como base. Pero si no se hace esto, si se 
admite la concepción de un Dios suprapersonal e impersonal, más allá del 
Dios teista, de una realidad superior y anterior a la divinidad concebida a 
imagen de la figura humana y con sentimientos humanos, es en verdad 
absurdo querer reivindicar para el teísmo una preeminencia. De este modo 
Cuttat está obligado a recurrir a simples juegos de palabras para dar una 
apariencia de consistencia a su intento por invertir los roles. De hecho, 
cuando él no sigue a los que liquidan de manera desenvuelta a toda la 
espiritualidad no-cristiana con el término de «mística naturalista» o * 
«panteísta», cuando él en cambio habla, en lo relativo al «Oriente», de , 
una «divinidad impersonal que sí, es ontológica 'o metafísica, pero no ; 
sobrenatural», él distorsiona el sentido de las palabras puesto que según : 
su sentido literal, el término «metafísico» (de physis = naturaleza) quiere 
decir «sobrenatural», «metacósmico», Y puesto que Cuttat ha debido ; 
reconocer que el «Oriente» sabe de un principio metacósmico, él acuña | 
un concepto nuevo y bizarro, «transmetacósmico» en relación al Dios ' 
teísta creyendo que este absurdo expediente verbal de baja estofa pueda: 
dar alguna base a su tesis respecto de la superioridad de la teología teísta..: 
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De acuerdo a Cuttat, bajo el signo de principio «transmetacósmico» 
se inauguraría un género superior de relaciones no ontológicas, sino 
personales y «verdaderamente espirituales» ignoradas por parte del 
«Oriente», entre el hombre y el Principio. También aquí él demuestra una | 
habilidad poco común en cambiar las cartas sobre la mesa, en el sentido 
de que él da la ilusión de haber tenido en cuenta todo lo que se refiere a la 
espiritualidad «oriental», pero sólo para asignarle una posición inferior, 
subordinada. Aquí se entra en el campo de las experiencias interiores. 
Hay quien ha caracterizado la vía «oriental» al hablar no de un éxtasis, 
sino de un «ínstasis», es decir como un movimiento centripeto, de 
desapego de la mente respecto del mundo exterior y fenoménico y de 
convergencia hacia la interioridad del Yo más profundo, o Sí mismo divino, 
lo que sería el Átmá upaninshadico. Cuttat se apresura en utilizar esta 
idea. Para él, tal sería «el gesto primordial del Oriente». Pero con esto se 
habría recorrido tan sólo la mitad del camino. Arribado al centro de sí 
mismo, el hombre debería reconocer la «trascendencia vertical» y debería 
seguir un movimiento hacia el Dios-persona que es «inalcanzable 
trascendencia», que se encuentra por encima de toda interioridad, aun ta 
interioridad más profunda separada del mundo. Por lo cual, entrarían en 
cuestión únicamente las categorías «morales» cristianas o de tipo cristiano, 
no más las «ontológicas» orientales: la categoría de la relación de un «yo» 
con un «Tú» divino, de la persona humana con la persona divina, el amor 
o la communio sobrenatural, la confianza en la redención operada por el 
Cristo, con lo cual -se note- caerían sin embargo afuera del hemisferio 
espiritual no oriental el judaísmo y el islamismo, los cuales no reconocen 
para nada tal redención, la fe, la humildad, el «tremendo estupor» como 
respuesta del hombre al Dios que «quiere entregársele» y que es infundido 
por el Dios en la criatura para revelársele como aquel que se encuentra 
por encima de la misma y así sucesivamente. La conclusión recabada 
con gran desenvoltura es: «Los Orientales no han descubierto 
explícitamente que la interioridad extrema del espíritu culmina en la 
trascendencia extrema del Creador». En otros términos: lo que es propio 
del «Oriente» se reduciría a una simple fase preparatoria, una posible via 
purgationis, por lo que solamente más allá de la misma se manifestaría la 
verdadera sobrenaturalidad. 
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Todo esto es confundir a conciencia las cosas a los fines de la propia 
causa. Cuttat hace como si no supiera lo que él en vez sabe puesto que, 
aun si no de manera directa por parte de las tradiciones correspondientes, 
por los menos a partir de las claras tradiciones de su verdadero sentido 
efectuadas por el grupo tradicionalista al cual él había pertenecido, conoce 
cuál sea la verdadera estructura de la vía en las doctrinas «metafísicas». 
En las mismas son consideradas todas las dos direcciones, las cuales son 
remitidas la una al simbolismo del centro, o polo, la otra al del eje. El 
primer movimiento es justamente hacia lo interno (ínstasis), con el cual 
es alcanzado el núcleo más profundo y originario del propio ser, 
separándose de cualquier «naturaleza». El Sí mismo como centro no es 
sin embargo para nada el punto de arribo; es, a su vez, un punto de 
partida para la realización «vertical» de estados trascendentes y 
supraindividuales del ser, dispuestos sobre el «eje del universo», 
simbolizados en diferente modo según las diferentes tradiciones y que 
desembocan en lo Incondicionado, el Principio sobreordenado a la divinidad 
teísta. Todo esto había sido claramente visto por toda enseñanza metafísica 
completa y es referida por los antiguos sea a la distinción entre Pequeños 
Misterios y Grandes Misterios, sea, en el Extremo Oriente, a la distinción 


entre «hombre verdadero» y «hombre trascendente». Al hallarse las cosas : 


de esta manera, el carácter distintivo de la concepción defendida por 
Cuttat y atribuida por él a la «superior» espiritualidad «occidental» consiste 
tan sólo en concebir una fractura entre las dos fases, una especie de 
síncope: la vía verdaderamente realizadora se detiene en el centro; el ser 
no se eleva transformándose más allá del centro, a lo largo de la dirección 


vertical; casi detenido por una impotencia o por una angustia fundamental, . 


él objetiva a todos los otros estados en la forma de una persona 
trascendente, del Dios teísta, del Dios persona inalcanzable, pasando del 


plano de la realización metafísica e intelectual al de la sentimentalidad, del, 
amor, de la devoción y de todo lo demás, es decir dando nueva vida a ¡ 


todos aquellos impulsos meramente humanos y, en el fondo, social y 


emotivamente condicionados (Cuttat habla justamente de relaciones : 
análogas a las que existen entre amigos, entre esposo y esposa, entre . 


padre e hijo) que el proceso preliminar de «catarsis» e «instasis» y de 
desapego, habría debido incinerar sin dejar residuo alguno. Por cierto 
también la vía metafísica admite que entre la realización concéntrica y la 
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vertical ascendente hay una discontinuidad, un hiato: pero es justamente 
la capacidad de superar activamente este hiato lo que confiere al iniciado 
su crisma. Éste es el punto esencial. 

También aquí las concesiones que Cuttat se encuentra obligado a hacer 
en lo relativo a la vía metafísica «oriental» ya desde el comienzo afectan 
¡irremediablemente la tesis que él quiere defender para la causa del 
«Occidente». Él admite que aquella vía se encuentra caracterizada por la 
despersonalización, por la superación de la persona, por la adquisición de 
un Yo desnudo que como el noús es preconceptual, pre-afectivo y pre- 
volitivo. ¿Cómo es posible entonces referir a una fase más alta un tipo de 
relaciones en donde todo lo que es no tanto «personal», sino nada menos 
que sentimental, emotivo y «moral» posee un papel decisivo? ¿Las 
relaciones de amor, aun místico, no implican quizás al mismo límite de la 
«persona»? Y por otro lado, ¿cómo se pude acusar con seriedad como 
«subjetivo» e «individualista» a un espíritu que ha arribado, gracias a una 
catarsis intelectual o de otro tipo hasta la condición de aquella desnudez 
despersonalizada que acabamos de señalar? 

Hemos dicho que la vía «oriental» (en realidad debe decirse en general 
la vía de la alta iniciación) no ha ignorado la «trascendencia vertical», 
sino que la ha concebido como una empresa a realizar. Para convertir en 
tangible toda esta absurdidad de querer indicar como algo superior lo que 
deriva no de una realización de trascendencia, sino de una detención del 
ser al comienzo de la dirección vertical, con el consiguiente retorno de 
complejos sub-intelectuales, trate uno de imaginarse a un yoga o a un 
siddha que se pone a llorar (mientras que en la mística teísta la «gracia de 
las lágrimas» es muchas veces indicada como una de las más altas señales 
de la perfección de un santo) un Buddha, es decir un «despertado», que 
se pone a rezar y a invocar; a un shen-jén o un «hombre trascendente» 
taoísta o un adepto Zen que repite fórmulas del tipo del hesicasmo greco- 
ortodoxo: «¡Jesucristo, hijo de Dios, ten piedad de mí!», etc. Más que 
cualquier dialéctica, la imposibilidad de imaginarse cosas de tal tipo indica 
lo absurdo de las posturas de Cuttat y el nivel al cual las mismas 
efectivamente pertenecen. 

En última instancia, el mérito de este autor es únicamente —tal como 
hemos dicho- el de haber pensado hasta el fondo lo que implica una 
postura puramente religiosa alejada de toda metafísica. Así él termina 
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negando incluso el valor de aquel movimiento de realización «hacia el 
centro de sí» (es decir instático del Ego) que €l había admitido como la 
primera fase de un proceso completo. Él encuentra peligrosa la idea de 
que «Dios se une solamente a dioses» (es por otro lado una afirmación de 
San Simón, así como también una concepción clásica y pitagórica); la 
theósis, la divinificación preliminar sería en el fondo superflua, es más 
peligrosa, puesto que «nosotros estamos ya redimidos en el Cristo» (una - 
vez más entonces sería necesario excluir al islamismo y al judaismo) y 
habría tan sólo que mantenerse en una adhesión humilde y creyente en 
nuestro Redentor. Cuttat escribe textualmente: «¿El hecho de no querernos 
elevar hacia Dios partiendo de nuestra naturaleza decaída no es quizás un 
querer imponerle a Dios más de lo que se nos solicita? ¿No es justamente 
a aquella naturaleza, no es a los enfermos, a los desheredados, a dos 
pecadores e incluso a los muertos que el Cristo dirige directamente Su 
gesto redentor? ¿Es acaso que Él pone alguna otra condición sine qua 
non a Su promesa más alta, además de la de abandonarnos sin reservas, 
así como Él nos encuentra, con nuestras taras, a la omnipotencia de Su 
misericordia esencialmente gratuita e inmerecida?». «¿Creer que nosotros 
no podamos alcanzarLo y unirnos a Él sino después de haber lavado 
todas nuestras llagas, no significa condicionar nosotros nuestro abandono, 
rechazarLe nuestra absoluta confianza, dudar de que Él sólo es el autor 
de nuestra redención deificante?». Así se renuncia incluso al tentativo de 
incluir, aunque sea tan sólo como una fase preparatoria y subordinada, lo 
que había sido reconocido como válido en la vía realizadora y ascética 
«oriental» (reducida a muy poca cosa) y se termina en gran medida en la 
doctrina calvinista —extremo límite de la dirección meramente religiosa- 
del rechazo por las obras, que ve en la fe el único instrumento para una 
eventual salvación. 
Y aquí nuevamente Cuttat para no estar restringido a pasar bajo silencio 
hechos que él muy bien conoce pero que destruirían sus tesis, se las 
ingenia para cambiar las cartas sobre la mesa. En efecto, también el Oriente 
ha conocido a un tipo humano que puede adherir a tales posturas; es el 
bhakta, el tipo devocional y también el Oriente ha conocido una vía 
correspondiente, el bhakti-márga, que tiene como propio en gran medida | 
las mismas categorías antes indicadas y como punto supremo de referencia 
a una divinidad personal. Hay sín embargo dos cosas para resaltar. La 
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primera es que en la India el bhakta es remitido existencialmente a un tipo 
de hombre que, por estar caracterizado por la aludida cualidad rajas, es 
jerárquicamente inferior al tipo que sigue la vía del puro conocimiento 
metafísico, caracterizado por la superior cualidad sattva (se trata aquí de 
la doctrina de los tres guna, de las fuerzas que imprimen a las cosas y a 
los seres sus características específicas). En segundo lugar históricamente 
la aparición de la corriente bháktica, sea en la India como en otra partes, 
es un fenómeno relativamente reciente; para decirlo mejor, es reciente su 
predominio y su puesta de relieye en una forma distinta de una forma 
puramente popular y promiscua de culto. Ante ello Cuttat invierte 
nuevamente las cosas ayudándose ahora con la concepción «occidental» 
del tiempo. Él habla de la oposición que existe, en lo relativo al tiempo, 
entre la concepción creacionista judeo-cristiana de la cual derivaría la 
idea del desarrollo histórico lineal, en los términos de un progreso que es 
también el del «pecado» hacia la «redención» y de ésta a la «consumación 
de los tiempos», y la concepción «oriental» del mundo como emanación 
inmutable y como puro símbolo e imagen perpetua de una realidad 
metacósmica y atemporal, concepción que excluye la idea del desarrollo 
histórico y da lugar a la doctrina de los ciclos: el tiempo que se consuma 
a sí mismos en un recurrente proceso circular que no tiene ningún 
significado en sí mismo, sino sólo como «imagen dinámica de la 
eternidad». Por nuestro lado no haremos presente que si la segunda 
concepción, la «cíclica» y no «lineal», no es aun propia del cristianismo, 
si bien se asome en el Antiguo Testamento, más especificamente en el 
Ecclesiastés, la misma fue sin embargo conocida por parte de varias 
doctrinas de la antigúedad occidental y mediterránea. En efecto si 
hiciéramos presente esto, Cuttat se apuraría en decir que se trata de una 
«interferencia del Asia» o de un «Asia en incógnito» que se insinúa en el 
«hemisferio espiritual occidental». Ni siquiera nos referiremos a aquello 
que Celso, con fina ironía, reveló a tal respecto, es decir que sólo porque 
conocen tan sólo un fragmento de un particular ciclo los cristianos y los - 
judíos hablan de «historia» y de «fin del mundo», dramatizando sea a la 
una como a la otra, confundiendo un episodio recurrente en cada ciclo 
con el todo. Pero sin apuntar tan alto, sin referimos a los grandes cursos, 
sino considerando tan sólo el segmento en el cual se encuentra 
comprendida la actual humanidad y los tiempos generalmente conocidos, 
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hay que oponer a la concepción «evolutiva» lineal (aun con un trasfondo 
providencial o escatológico) la concepción involutiva de la historia, 
oposición que corresponde a la pura realidad, aun prescindiendo de una u 
otra apertura atemporal metafísica a lo largo de la «historia». Y ésta es sin 
más la oposición entre un prejuicio y la verdad, de lo cual de la realidad 
de un decurso regresivo- en Occidente más de uno está teniendo ya una 
precisa sensación de conjunto, : 

Ahora bien, acudiendo justamente a la concepción histórico- 
evolucionista Cuttat piensa poder superar elegantemente la dificultad 
inherente al mencionado carácter tardío de la aparición en el Oriente de la 
doctrina de la bhakti (es decir de la actitud teista-devocional) diciendo 
que en ello debe verse el progreso inherente a un estadio evolutivo superior: 
en su opinión ello es algo que entraría en el plano de una «economía 
divina» la cual ha gratificado incluso al Oriente, en un segurido momento, 
de una verdad y de una vía análogas a las reveladas por el cristianismo, el 
dios del bhakti-márga, del sendero de la devoción, siendo una forma 
encubierta, aun no totalmente consciente, justamente del dios de la 
«revelación monoteíista». Podría decirse que se trata del «Cristo de 
incógnito». 

La verdad es en cambio que la aparición tardía de la doctrina devocional 
en Oriente es uno de los aspectos de un proceso regresivo (cae en efecto 
en pleno en el periodo denominado de la «edad oscura», kali-yuga), el ; 
mismo debe ponerse en relación histórica con el oscurecimiento de : 
doctrinas originariamente metafísicas y con la popularización de estas 
doctrinas. Ello es muy visible sea en el buddhismo como en el tacísmo; 
tan sólo cuando el uno o el otro se popularizaron, cuando se abrieron 
siempre más a las masas, tan sólo entonces tomaron forma en ellos las 
caracteristicas de todo aquello que es simple religión: el remitirse a los 
dioses para obtener la salvación, la transformación en «personas divinas» | 
de principios metafísicos abstractos o de grandes maestros espirituales, «: 
la necesidad de una ayuda espiritual externa más que cualquier otra cosa, 
la fe, la devoción, el culto y las ceremonias colectivas. Tan sólo si debe; 
denominarse como «providencial» el venir a compromisos con lo humanos 
muchas veces creando ilusiones, tan sólo entonces los procesos que, 
también en varias tradiciones orientales han conducido regresivamente a+] 
tanto (el caso más típico es el amidismo) alineándose morfológicamente : 
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con el cristianismo, deben considerarse como providenciales. Éste es un 
episodio de aquel general movimiento involutivo de la humanidad (antes 
occidental y luego también oriental) que hoy puede ser desconocido sólo 
por parte de quien cierra los ojos para no ver, puesto que se hace manifiesto 
cada día más. El hecho de la relativa contemporaneidad del devocionalismo 
«occidental» con la difusión del bhaktismo, del amidismo, del taoísmo 
religioso y así sucesivamente, esta coincidencia puede habérsele escapado, 
tal como dice Cuttat, tanto a los occidentales cuanto a los Orientales 
interesados en el Occidente cristiano: la misma es sin embargo evidente 
aunque su verdadero sentido es rigurosamente el que nosotros hemos 
indicado ', 

No terminaríamos más de denunciar todas las manipulaciones de Cuttat. 
Así pues no nos detendremos en indicar de qué manera él trata al Islam, 
invirtiendo también la situación de hecho: puesto que justamente el Islam 
con el sufismo (doctrina que arriba incluso a reconocer en el hombre la 
condición en la cual el Principio toma conciencia de sí mismo y que 
profesa la doctrina de la Identidad Suprema), nos ofrece un ejemplo claro 
y elocuente de un sistema que, aun comprendiendo un dominio religioso 
de base rigurosamente teísta, reconoce una verdad y una vía realizativa 
más elevadas, el elemento emocional y devocional, el amor y el resto 
pierden (como en el auténtico Buddhismo de los origenes) cualquier 
significado «moral» y cualquier valor intrínseco adquiriendo sólo el de 
una de las tantas técnicas (como por lo demás es el caso para el mismo 
bhaktismo, para la «devoción» oriental, si es comprendido rectamente en 
su sentido propio). 

En conclusión, la contribución positiva de Cuttat es la mencionada 
oportunamente: haber delimitado rigurosamente y coherentemente lo que 
es propio de una doctrina puramente religiosa exclusivista ante una doctrina 
metafísica, pasando en el fondo a un segundo plano el «Oriente» y el 
«Occidente». Las antítesis que él indica, desde el punto de vista de la 
primera son efectivamente reales: por un lado categorías morales (es 
decir subjetivas), es decir no reales, por el otro categorías ontológicas; 
por un lado el ideal de la divinificación o sacralización, por el otro el de la 
simple santificación; por un lado el tema del pecado y de la culpa, por el 
otro el del error y la teoría de la «ignorancia» metafísica; por un lado la 
redención o la salvación, por el otro la Gran Liberación y el despertar 
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espiritual; por un lado técnicas objetivas de alta ascesis y de preparación 
realizadora, por el otro la «respuesta» del alma que se abandona al Dios- 
persona; por un lado la teoría de la encarnación del «hijo de Dios» como 
un hecho único e irrepetible que divide en dos partes la historia espiritual 
del mundo, por el otro la teoría de los avatara y de las manifestaciones 
divinas múltiples; por un lado el mundo vivido como símbolo sagrado y 
transparencia del metacosmos atemporal, por el otro el reconocimiento 
de la naturaleza y la communio fraterna y amante de todos los seres y de 
todas las criaturas en Dios (como en la mística de la naturaleza de un San 
Francisco); por un lado la decondicionalización de la persona, por el otro, 
la aceptación de la irremediable finitud creatural del hombre; por un lado 
la superación de la «historia», por el otro la valorización escatológica de 
la misma (la cual, una vez secularizada, lleva a las fantasías occidentales 
acerca del «progreso»). Todas estas oposiciones son exactas. Para decirlo 
mejor, las mismas se presentan en general como oposiciones asumiendo 
el punto de vista religioso, caracterizado por la absolutización de aquello 
que es propio de un tipo humano inferior y de las «verdades» que al 
mismo le convienen. Desde el punto de vista metafísico y tradicional, se 
trata en cambio de dos planos jerárquicamente ordenados. 

La situación de hecho se presenta pues como lo opuesto de aquello 
que Cuttat ha buscado de presentar cuando dice que «los valores cristiano- 


occidentales incluyen y completan a los orientales, y no a la inversa». : 


Cómo es que, partiendo de sus extrañas ideas y de tantas incomprensiones, 
se pueda pensar que en el nuevo presunto «renacimiento euro-asiático» 
(¿cuál?) y en la correspondiente «irresistible interpenetración entre Oriente 
y Occidente (?) se pueda arribar a algo positivo y se pueda hablar de 
«encuentros», el «Oriente no sirviendo al Occidente para negar, quizás 
involuntariamente los propios valores, sino para incitar a profundizarlos 


concretamente». Esto no puede comprenderlo de manera alguna, a menos 


que «profundizar» no signifique otra cosa que reforzar todo aquello que 


se presume que sea «occidental» (hemos ya indicado la arbitrariedad de | 
esta identificación) aquello que hay de más exclusivista, limitado e incluso 
anómalo. el 


Esta conclusión negativa es por lo demás explícita en las páginas en 


las cuales Cuttat toma postura ante el «tradicionalismo», es decir ante la ' 
corriente misma a la cual antes había adherido. El fundamento del ; 
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«tradicionalismo» es la idea, de la cual hemos hablado, de una unidad 
trascendente de todas las religiones (para mejor decir de todas las grandes 
tradiciones espirituales; puesto que nosotros insistimos en indicar la 
oportunidad de límitar la designación de «religión» a ciertas formas 
particular de tales tradiciones). Desde el punto de vista tradicional, éstas 
se presentan como «homologables», como formas variadas, en mayor o 
menor medida completas, de un conocimiento único, de una sapientia 
perennis, emanaciones de una tradición primordial atemporal: cada 
diferencia se refiere al aspecto contingente, condicionado y caduco, no al 
esencial de toda gran tradición histórica en particular, y ninguna de éstas 
puede pretender, en cuanto tal, de representar a la verdad absoluta en 
forma monopólica. 

Y bien, Cuttat dice textulmente: «De todas las religiones, el cristianismo 
es la única (aquí una vez más se olvida por el camino al pensamiento 
griego, al islamismo y todo aquello que Cuttat había incluido para 
acrecentarlo, “en el hemisferio espiritual no oriental” de nuestro planeta) 
que puede ser o la Verdad total o una pretensión delirante. Tertium non 
datur». Un cristianismo «homologable» con otras tradiciones no sería 
sino una religión entre las tantas, desvanecería como una pura quimera. 
Ello o es «incomparable» o no es nada. Para Cuttat, la concordancia 
universal, la comparabilidad, la equivalencia trascendente de las religiones 
«no son una constante religiosa sino un aspecto de las únicas tradiciones 
extra-monoteístas»; para el creyente «occidental» admitir que la propia 
religión pueda ser considerada de acuerdo a tal perspectiva, convirtiéndose 
en «equivalente a las otras ante Dios», significaría renegar de la propia fe. 
Desde el punto de vista judeo-cristiano —¿l agrega- la única postura posible 
ante las otras corrientes espirituales no es la de la «homologación» sino la 
de la «conversión» de los adherentes a estas últimas. Ello equivale a liquidar 
definitivamente la fórmula de los «encuentros» entre las religiones y a 
convertir en imposible todo diálogo entre «Oriente» y «Occidente», 
(queriendo ser indulgente con esta manera sumamente impropia de 
expresarse) y para dar prueba de una completa falta del sentido de los 
límites; se pretende hacer valer como absoluto, en una visión objetiva, de 
ideas que forman parte simplemente del bagaje de una particular religión 
que por afuera de la misma, es decir aparte de un «uso interno» propio, 
se convierten en una «pretensión delirante», justamente como dice 
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Cuttat ?, al-cual no se le ocurre preguntarse si por casualidad con tal 
argumento no se peque de aquel pecado de orgullo al cual justamente el 
cristianismo, bajo otros aspectos, le otorga tanto peso. 

Incluso estas breves notas ponen en evidencia la inconsistencia doctrinal 
de las ideas de Cuttat. Desde un punto de vista subjetivo y en el marco del 
movimiento espiritual de los tiempos, su exclusivismo no es sino un 
fenómeno regresivo. El mismo puede ser explicado como una especie de 
«complejo de angustia». Es una desesperada reafirmación de definidos 
límites existenciales ante la perspectiva de más amplios horizontes, de 
una más alta libertad, una libertad que por parte de un cierto tipo de 
hombre, muy poco «aggiornado», puede ser sentida como destructiva. 
De parte nuestra rechazamos absolutamente de identificar este tipo de 
hombre con el auténtico del Occidente. 


"Tal como hemos manifestado en otra oportunidad, el carácter principal del cristianismo, 
religión tipica de la «cdad oscura», ha sido el de ser una teoría desesperada de la 
salvación, concebible sólo teniendo presente la situación existencial justamente de la 
«edad oscura», es decir la de una cierta humanidad reducida a una situación por la cual 
sólo el abandono absoluto, la espera anhelante de la gracia y del rescate, la confianza 
en la misericordia divina hacen esperar a la mayoría la superación de la muerte y de la 
condena. Es tan sólo en tales términos que puede ser esclarecida la razón de ser en un 
plano «providencial» del carácter de una ercencia, como la cristiana. 
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XV 


VEDÁNTA, MEISTER ECKHART, SCHELLING* 


En un artículo anterior («East and West», N.* 4 de 1959) hemos 
reputado oportuno criticar el modo con el cual, partiendo de la apología 
facciosa de un punto de vista unilateral teísta cristiano, un autor moderno, 
J. A. Cuttat, hizo frente al problema de las relaciones entre las 
espiritualidades occidental y oriental. Ahora nos sentimos más contentos 
por poder señalar una reciente contribución en un sentido completamente 
opuesto, positivo, dedicado al mismo problema por parte de otro estudioso 
de las religiones, Walter Heinrich. Se trata de un trabajo publicado 
inicialmente en tres pequeños volúmenes diferentes de la colección 
«Problemas del Tiempo» (Fragen der Zeit) de la Biblioteca Stifter 
(Salzburg- Klosterneuburg), y por lo tanto unidos en un mismo volumen 
del mismo autor, bajo el título «Verkláirung und Erlósung im Wedánta, 
Meister Echaart und Schelling». Ya el título nos indica que este estudio 
toma en consideración los problemas últimos del «espiritu en el examen 
de tres sistemas metafísicos particularmente representativos para el Oriente 
y el Occidente. 

En un anterior tomo de la misma colección, «Sobre el Método 
Tradicional (Úber die traditionelle Methode»), el prof. Heinrich ya había 
definido el criterio que él adopta en estos estudios. Se trata de un método 
comparativo en un sentido especial, orgánico. Para Heinrich, el problema 
no es el de una comparación exterior entre partes separadas, partiendo 
del cual se arriba a un conjunto de correspondencias de ideas o de símbolos; 
por el contrario se trata de partir de la intuición esencial de un contenido 
que idealmente precede a las partes, y la investigación comparativa debe 
servir para ilustrar este contenido con la contribución dada por sus 
diferentes formas de expresión, tal como las mismas se presentan en 
distintas formulaciones y en diferentes tradiciones, También en la aplicación 
de este método hecha en este nuevo trabajo, Heinrich subraya que las 
acertadas concordancias de ideas esenciales no pueden ser explicadas ni 


* East and West, XJ, Junio-Octubre 1960, 
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con la transmisión, ni con contactos exteriores, empíricos; las mismas 
tienen una profunda raíz de carácter metafísico. Aparte de esta premisa ; 
epistemológica, puede decirse que Heinrich sigue en medida no menor el 
método de la «fenomenología»: él quiere que la evidencia hable por sí , 
misma y no busca agregar nada de extraño y de personal. Así pues, una 
parte esencial del libro está compuesta por citas directas de textos 
oportunamente escogidos, que asumen su propio lugar en el contexto 
general de la obra. RE 
Es totalmente evidente que Heinrich toma los principales puntos de 
referencia de este marco general de la tradición hindú, como aquella que 
ha presentado en la forma más completa y elaborada los mismos contenidos 
que se pueden hallar también en los dos ejemplos occidentales asumidos ' 
como término de comparación, pero en una forma menos sistemática y 
menos conciente, y también a nivel espiritual diferente, tal como veremos. 
Hemos hablado de tradición hindú de manera general puesto que en realidad 
no se trata del Vedánta, sea en el sentido más restringido que se refiere 
sólo al sistema de Shankara, sea al del Wedánta de Rámánuja, Vallabha y 
otros pensadores que divergen sensiblemente respecto de la pura línea 
metafísica intelectual de los mayores Upanishad. Aquí entra a tallar más 
bien aquello que ha sido presentado como Vedánta en términos de una 
síntesis de pura ortodoxia hindú por parte de René Guénon en su obra 
«L'homme et son devenir selon le Védánta» (París, 1941). Y Heinrich 
sigue esencialmente la interpretación «tradicional» al elevado nivel de 
Guénon, quien se ha basado menos sobre trabajos de los orientalistas que 
en sus directos contactos con representantes calificados de aquella 
tradición. Por lo tanto Heinrich, del mismo modo que Guénon, tiene el 
mérito de excluir de su exposición todo elemento naturalista y mitológico; 
en el mito, también en aquel que parece referirse a fenómenos y elementos 
de la naturaleza, és puesto de relieve el contenido interno de carácter 
puramente intelectual, es decir noético. | 
Hay sobre todo un encuentro entre el Vedánta, Meister Eckhart y 
Schelling en todo aquello que se refiere a la concepción metafísica 
fundamental de la Unidad Suprema, el Eterno Uno. Todo aquello que se 
manifiesta en el mundo finito es tan sólo una «determinación limitativa» : 
de un principio que es único y de un poder que abraza toda posibilidad, 
Sin embargo es muy oportuno subrayar que es ilegítimo aplicar a aquella * 
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doctrina la ya vetusta fórmula de «panteísmo». Se trata más bien de una 
síntesis entre trascendencia e inmanencia a ser referida a un plano 
supraracional. De hecho, en todos los tres casos es afirmado en los 
términos más claros que el Principio que es todo y que es único y supremo 
es al mismo tiempo absolutamente trascendente a todo. Este concepto 
doctrinal está confirmado por la verdadera naturaleza del más alto ideal 
de conocimiento y liberación propuesto al hombre, un ideal que es de una 
trascendencia absoluta. En modo particular y como consecuencia, los 
tres sistemas concuerdan en rechazar el teísmo como supremo punto de 
referencia. Más allá de Ishvara y Brahmá como Dios creador, más allá de 
Sagúna-Brahman, para el Vedánta existe el Brahman, neutro, impersonal 
y suprapersonal y que metafísicamente corresponde al así denominado 
cuarto estado, al «turiya». En Eckhart es la distinción entre Gott (el Dios 
personal) y Gottheit (la divinidad, neutra, impersonal) que es superior al 
ser y es innombrable y cruda simplicidad. En Schelling, junto a ideas 
correspondientes, Heinrich quizás habría hecho mejor en dar mayor 
importancia a aquellos puntos de vista de su última filosofía (doctrina de 
los poderes divinos) en la cual el Absoluto es concebido como lo opuesto 
del ser, como el no-ser que se realiza a sí mismo, separándose de su 
«naturaleza» y afirmándose a sí mismo como pura dominación. 

Una segunda consecuencia de la doctrina de la identidad, común a 
todos los tres ejempios, es el rechazo del concepto del hombre como una 
«criatura» separada de su Creador por una distancia ontológica insuperable. 
A la doctrina hindú del Atmá como campo metafísico del Ego, idéntico a 
Brahman, se acuerda el concepto de Eckhart del Funklein* «no afectado 
por el espacio ni por el tiempo», la idea de que el alma existe eternamente 
en Dios y como Dios, y su audaz afirmación de que «si yo no existiera, ni 
siquiera Dios existiria». Schelling habla de la «intuición intelectual» - 
intellektuelle Anshauung- como el acto a través del cual se «percibe en 
nosotros la más pura y absoluta eternidad, por la cual se puede decir que 
no es otra cosa que la auto-percepción del Absoluto en nosotros», 

Es evidente que con este fundamento metafísico la doctrina religiosa 
de la gracia es superada y que la vía de la liberación se presenta como la 
de la conciencia, manteniéndose pura respecto de cualquier elemento 


* «Chispita». 
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emotivo, sentimental y devocional. Schelling y Eckhart concuerdan con 
el Vedánta en reconocer que la raíz de la condición humana como tal y de 
todo ser finito en general, es «la ignorancia» (el avidyá hindú). Schelling 
trata de explicar como «ignorancia» también el concepto religioso de 
«pecado». Eckhart, en un famoso pasaje, afirma que aun una piedra es 
Dios, sólo que no lo sabe y este no saberlo la determina por lo que es, una 
piedra. Naturalmente que el subsuelo cultural cristiano no le permite 
expresarse siempre de manera rigurosa. Sin embargo la superación de la 
concepción religiosa es muy clara en su doctrina del desapego, del 
Abgeschiedenheit, de la «separatio», que es desarrollado hasta el límite 
de decir que la «noble alma» debe separarse no sólo de las cosas externas 
y materiales, y, en modo general, de todo lo que es forma e imagen, sino 
también de las cosas espirituales y de Dios mismo, si debe convertirse en 
conciente de su naturaleza más profunda, es decir de aquello que no es 
naturaleza en ella y proceder no hacia Dios (Gott), sino hacia el «desierto» 
de la divinidad (Gottheit), en donde la misma se encuentra a solas consigo 
misma en eterna transformación. Schelling habla del punto en el cual «es 
necesario abandonar a Dios». 

El principio del desapego, de la interiorización, de aquello que, como 
opuesto al éxtasis, ha sido felizmente denominado «ínstasis», es otro 
rasgo común de los tres ejemplos (Eckhart: «Yo digo que nadie puede 
conocer a Dios si antes no se conoce a sí mismo»). Pero aquí se debe 
reconocer que la concordancia se refiere sólo a la orientación general. 
Especialmente en Schelling, se puede hablar sólo de un postulado, de una 
formulación técnica. En Eckhart puede haber jugado una experiencia 
efectivamente vivida; pero esta experiencia no puede ser comparada con 


todo lo que la tradición hindú presenta en materia de técnicas de alto : 


ascetismo, alta contemplación y yoga. 


Es por esto que las concordancias que Heinrich trata de establecer ; 


aparecen más bien como incompletas cuando trata de la doctrina de los 


estados profundos del ser, de los Tiefenschichtenlehre: son los estratos “y +; 


los estados- que se extienden más allá de la normal conciencia de vigilia 
del hombre, y a través de los cuales él está ontológicamente conectado 
con los poderes de la realidad, descendiendo hacia la profunda raíz que 
es el punto de la Identidad Suprema. En Eckhart y en Schelling se hallan 


sólo vagos esbozos de tal tema, mientras que la tradición hindú conoces : 
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una doctrina sumamente articulada y comprobada, con una tradición de 
siglos, o aun de milenios. 

Heinrich pone de relieve las analogías que existen entre escatología, 
doctrinas del post-mortem y doctrinas de la realización metafísica del Sí. 
Como contenido, se encuentra una identidad entre los estados que la 
escatología, en forma en gran parte mítica, considera para el «fin de los 
tiempos» y para toda la humanidad, los estados en los cuales el alma 
debería pasar luego de la muerte y, finalmente, los estados que 
excepcionalmente pueden ser alcanzados por parte de aquellos que siguen 
la vía de la liberación. 

Por lo que se refiere a las dos primeras formulaciones, es decir a la 
escatología y a la doctrina del post-mortem, tal como se sabe, la doctrina 
hindú habla de la supervivencia del alma a la cual antes le es presentada la 
alternativa entre la «vía de los padres», pitri-yána, como una solución 
negativa a la cual es asociado el mito de la reencarnación, y la «vía de los 
dioses», deva-yána, que implica la existencia de una prolongación de la 
personalidad en el estado luminoso de Hiranyagarbha, o Brhamá-loka. 
Una ulterior alternativa es la de pasar directamente más allá de este estadio, 
en una manera de alcanzar al absoluta liberación, un decondicionamiento 
sin residuos, o su superación en un modo, por decirlo así, pasivo, en el 
momento de aquella general crisis de la mantfestación a la cual se vincula 
el concepto cosmológico de pralaya. Heinrich encuentra elementos de la 
misma concepción en Eckhart y Schelling. En Eckhart se debe interpretar 
en modo adecuado aquello que es concebido como Purgatorio y como 
Juicio Final. Desde un punto de vista metafísico y no religioso, se puede 
ver en el «purgatorio» el estadio intermedio que comprende necesariamente 
los estadios «celestiales» (diferentes del estado último y absoluto); en el 
«Juicio Finab», la decisión relativa a las dos alternativas de las cuales 
hemos apenas hablado. El Brahmá-toka como estado intermedio de una 
liberación parcial (en donde se detiene aquel que ha seguido sólo la vía de 
los cultos religiosos) encuentra su correspondencia en aquello que 
Schelling ha denominado Geisterwelt, el «mundo de los espiritus». Es 
también interesante en Schelling el concepto de «esencialización» - 
Essentiafikation, reductio ad eseentiam: la muerte es simplemente una 
crisis que tiene por efecto la destrucción de aquello que es exterior y 
accesorio y la «esencialización» (la «redución a esencia»), de aquello que 
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el hombre ha sido durante su vida, muchas veces sólo de manera incierta 
sin haber tenido una clara conciencia de ello, sin haberse mantenido fiel a 
sí mismo. También aqui se tiene una alternativa y un «juicio» puesto que 
la esencialización se extiende sea a las cualidades positivas como a las 
negativas. El mal (es decir la «ignorancia», el deseo de lo finito, la 
identificación con lo finito), que es esencializado en el post-mortem, 
adquiere una cualidad absoluta que es el profundo sentido de la «condena»: 
ello es la «nada» que quema en el infierno (Eckhart). Cuando Schelling 
habla, sobre este tema, del alma que desciende «por debajo de la 
naturaleza», en vez de elevarse por encima de la naturaleza y de dominarla, 
alude a una idea que, de acuerdo a Heinrich, puede hallar correspondencia 
en aquella del «tercer lugar» de la doctrina hindú: el que es indicado 
simbólicamente como un renacimiento en formas de existencia “en seres” 
que son inferiores al hombre. 

En el caso de la esencialización positiva, sea en Eckhart como en 
Schelling, hatiamos una interpretación metafísica del mito religioso y 
escatológico de la «resurrección de la carne». Es una «transfiguración» 
del cuerpo mismo, por medio de la cual el mismo se une con el alma, 
convirtiéndose lo corpóreo en espiritual, y lo espiritual corpóreo en una 
unidad indivisible (Eckhart: «la esencia del cuerpo será una con la esencia 
del alma en la esencialidad divina»). Éste es el concepto del cuerpo 
espiritual, o cuerpo glorioso, que hallamos también en San Pablo que lo 
ha aprendido de las tradiciones de los antiguos Misterios. Se sabe que el 
paralelo hindú con la idea del siddha-káya, del cuerpo perfecto o cuerpo 
mágico (máyá-kiya). Tenemos aquí nuevamente el paralelismo .entre 
escatología y doctrina iniciática; siguiendo la enseñanza hindú, esta 
«resurrección del cuerpo» no debe ponerse necesariamente en el «fin de 
los tiempos», sino que puede también ser realizada durante la vida por 
medio de un especial yoga (se pueden hallar ideas correspondientes también 
en el Taoismo chino). En Eckhart y en Schelling no se encuentra ninguna 
teoría de este tipo. En el primero se puede encontrar sólo la correspondencia 
con el jivan-mukti, es decir con una absoluta liberación que puede ser 
alcanzada durante la vida (sobre la base del dicho: aquí y ahora, hic et 
nunc, es el principio de la vida eterna -Jezunt ist des évigen lebens anevanc). 
Sin embargo ésta es una perspectiva que ya va más allá del punto de vista 
esotérico-religioso. En efecto, el Cristianismo ha difusamente negado una 
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posibilidad semejante, en cuanto que el mismo sólo concibe la divinización 
en el post-mortenx para no mencionar la «resurrección de la came» que 
tan sólo conoce en su forma mítico-escatológica. 

A través de estas líneas elevadas el problema que surge es el de la 
medida en la cual se puede concebir la inmortalidad personal, de acuerdo 
a una necesidad muchas veces manifestada en el mundo occidental, una 
necesidad a la cual el teísmo parece proveer. Heinrich justamente hace 
notar cómo sea dificil producir precisas formulaciones conceptuales 
cuando se trata de estados y experiencias en las cuales todas las habituales 
categorías lógicas y los conceptos discursivos dejan de tener valor (a 
causa de esto y con razón, Buddha rechazó categóricamente hablar del 
nirvána en términos positivos). Él manifiesta que en el mismo modo en el 
cual el estado supremo, el turiya, es concebido en el Vedánta como 
superior sea al ser como al no-ser, del mismo modo se debe superar la 
antítesis entre personal e impersonal. En este caso quizás la solución 
mejor es dada por el concepto de «posibilidad» o de «poden». En el punto 
terminal de la liberación y de la transfiguración no está más la «persona», 
sino la posibilidad o el poder de ser una persona: es decir no padeciendo 
la condición restrictiva de la persona, uno no es persona, sino tiene una 
persona, como la forma en la cual un principio que, en sí mismo, es 
suprapersonal y libre, puede manifestarse ocasionalmente sin estar 
sometido a condiciones de ningún tipo. También Schelling habla de esto, 
en términos generales, cuando se refiere a un estado último en el cual «lo 
infinito puede convertirse en plenamente finito sin dañar su infinitud»,; 
respecto de esto a él le gusta ver un símbolo en el mito cristológico en la 
encamación de Dios, del Padre, en Cristo. En términos más concretos, 
esta idea ya está contenida en el concepto de «cuerpo perfecto» o «cuerpo 
de resurrección», del cual hemos hablado. 

Falta en los ejemplos occidentales una correspondencia con la doctrina 
hindú de la preexistencia del alma. Heinrich nota que en Schelling el 
contenido práctico de esta doctrina está presente en la idea de «carácter 
trascendente» anterior a la manifestación en el espacio y en el tiempo, y 
como tal podría tener el mismo rol del samskára, comprendido como 
aquel componente del ser que deriva de una herencia extra-biológica. 
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No nos detendremos más allá de la concordancia de ideas en el Vedánta, 
en Eckhart y Schelling, ilustrada con claridad y agudeza por parte de 
Heinrich, puesto que ello conduciría a desarrollos sin fín. El lector 
interesado haría bien en referirse directamente al libro, Tal como hemos 
dicho, uno de sus grandes méritos es la gran riqueza de citas directas de 
los textos (de los de Eckhart es dada en las notas una traducción del 
alemán antiguo al moderno). Para concluir hagamos alguna consideración 
sobre el plano al cual se refieren tales concordancias. 

Tal plano es esencialmente el de las correspondencias doctrinales 
formales, a veces aun más, otra de manera incompleta. Estas 
correspondencias no deben esconder las profundas diferencias que existen 
desde el punto de vista existencial puesto que, con el Vedánta, con Eckhart, 
. con Schelling nos hallamos en tres niveles muy diferentes. El nivel del 
Wedánta es el de una tradición metafísica y esotérica (se podría también 
decir iniciática), y en cada caso suprapersonal. El nivel de Eckhart es por 
otro lado el del misticismo, con culminaciones metafísicas debidas a la 
personalidad excepcional del maestro, que no se coloca en el marco de 
una tradición, sino por el contrario está casi en oposición con la tradición 
de la que se ha servido como base (el Cristianismo); de aquí la condena 
por «herejía» de alguna de las más significativas tesis de Eckhart. Es 
verdad que en sus escritos se hace muchas veces mención de «maestros» 
(«un maestro dice...»); pero se debe excluir (aquí, como en general en el 
caso de los místicos) una transmisión regular de doctrinas, de técnicas y 
de influencias espirituales, como en el caso del Hinduísmo. Nos referimos 
a éxtasis que Eckhart ha tenido en un estado de muerte aparente, como 
en ciertas formas de samádhi yoga. No hay nada semejante en el caso de 
Schelling, con el cual nos hallamos sobre el plano de la filosofía de la 
religión, es decir de simple especulación. La influencia de Jacob Búhme, 
puede haber desarrollado un cierto papel en Schelling, y €l conocía también 
las primerísimas e imperfectas traducciones de los textos orientales. Pero 
aparece como claro que el antecedente estaba aquí constituido 
esencialmente por la filosofía idealista post-kantiana, que, si bien en él no 
se reduzca a una «filosofía para profesores de filosofía» (de acuerdo a la 
maligna, pero sabia definición de Schopenhauer), sigue siendo sin embargo 
a pesar de todo simple «filosofía». 


172 


Hallamos poco más que simples formulaciones conceptuales en las 
cuales la semejanza con doctrinas de carácter tradicional y esotérico son 
sólo formales, debidas a intuiciones y no a un findamento existencial. En 
algunos trabajos que esenbiéramos hace muchos años sobre el «idealismo 
mágico», mostramos nosotros mismos que la totalidad de la corriente del 
idealismo crítico o, como ha sido también denominado, idealismo absoluto, 
al tenerlo a Kant como a su punto de partida, si verdaderamente pretende 
resolver sus problemas más esenciales, se encuentra ante la necesidad de 
hacer un «salto cualitativo»: debe trascender el plano de la especulación 
filosófica y los límites del pensamiento discursivo, que es como decir, el 
plano del pensamiento profano moderno en su conjunto. No se puede 
negar que el mismo Schelling sintió esto cuando, al hablar de Búhme, 
distinguió la «filosofía negativa» de la «filosofía positiva», que es aquella 
que se basa en la experiencia y, en parte, en la experiencia superior, La 
segunda -nos dice- es «un tipo de empirismo» en el cual «lo suprasensible 
se convierte en el objeto de una experiencia real» (más que de un 
pensamiento abstracto); seguidamente la antes mencionada doctrina de la 
«intuición intelectual». Pero todo esto, lo repetimos, se reduce a una 
simple formulación, y en Occidente no tenemos desarrollos propios en el 
plano de la realización práctica. La filosofía idealista en particular ha 
ignorado completamente estas posturas de Schelling, y ha terminado en 
el historicismo post-hegeliano. 

Como otro caso, en la fenomenología de Husserl ha reaparecido la 
necesidad de hacer caer el centro sobre la experiencia directa; la «reducción 
fenomenológica» debería liberar a la experiencia de todo aquello con lo 
cual la han recubierto la especulación, la tradición, las ideas corrientes, a 
fin de realizar el fenómeno como una revelación de la esencia, partiendo 
desde el centro de luz constituido por el «Sí mismo trascendental». Pero 
justamente en esta escuela se ye toda la distancia que existe entre las 
perspectivas teoréticas, que nuevamente forman un paralelo con la 
«metafísica experimental», oriental y tradicional y la práctica que en la 
«fenomenología» es una vez más la de investigaciones abstractas lógicas, 
psicológicas, etc., investigaciones para escritores profesionales de filosofía 
y profesores universitarios, Heinrich concluye su excelente trabajo con 
algunas frases más bien optimistas con las cuales no podemos estar 
totalmente de acuerdo. Él no valora las correspondencias acertadas desde 
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un punto de vista puramente doctrinal y piensa que las mismas no deben 
referirse sólo al problema del Oriente y del Occidente. Las mismas deberían 
ser también la prueba de la existencia de una cadena áurea, es decir una 
continuidad que no se refiere sólo a especulaciones personales y filosóficas, 
sino a una tradición sagrada que no termina en el tardío Medio Evo (Meister 
Eckhart), que se encuentra testimoniada en tiempos mucho más recientes 
(Schelling) y que, «también en los días oscuros de los cuales está llena la 
cruel historia de la humanidad» en Occidente, debería ser para nosotros 
«la fuente de una indestructible certidumbre». Nosotros sin embargo, 
creemos que la continuidad, de la cual se ha hablado, ha ya cesado de 
existir en Occidente desde hace tiempo y que, excepto alguna rara vena 
subterránea no fácil de definir, en Occidente se puede hablar sólo de 
alguna punta aislada y casi casual, mientras que hoy el mismo Oriente, 
parece hallarse lejos de la vía de sus más antiguas y elevadas tradiciones, 
Por lo que se refiere al tesoro de una sabiduría trascendente, superior a lo 
que es simple religión o filosofía, y las correspondientes vias prácticas 
sobre el plano existencial y operativo, nosotros reputamos que la idea de 
la cadena Ááurea sea de poca ayuda, creemos que por la situación del 
hombre moderno se puede más bien aplicar la imagen usada por nosotros 
en uno de nuestros libros: la de hombres perdidos que se encuentra en 
una región desierta y devastada y que, con sus esfuerzos, ayudados sólo 
por un viejo mapa maltrecho, incompleto y apenas legible, deben tratar de 
alcanzar al grueso de un ejército que ya ha abandonado el campo. 
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El tema del Oriente y el Occidente, comprendidos como 
civilizaciones rivales, ha alcanzado un lugar muy 
preponderante en nuestros días en especial luego 
de los atentados de las Torres Gemelas y de la 
consecuente popularidad alcanzada por la teoría 
de la «guerra de civilizaciones» hecha famosa 
últimamente por el politólogo norteamericano 
Samuel Huntington. En contraposición a la misma 
Julius Evola, a similitud de lo que afirman corrientes 
como el fundamentalismo islámico, considera que no 
existen civilizaciones occidentales y orientales anta- 
gónicas que en algún momento, en razón de la agudi- 
zación de sus pretendidas diferencias, puedan entrar 
en «guerra», sino que aquello por lo que hoy se 
combate y lo que justifica una verdadera contienda 
es por concepciones del mundo diferentes, las cuales 
por igual pueden manifestarse en los universos cul. 
turales aquí aludidos. Las mismas han dado cabi- 
da a dos tipos de hombre diferenciados. Por un lado 
el moderno que ha hecho de la simple vida, el consu- 
mo y el confort el eje principal de toda su existen- 
cia y por otro el hombre de la tradición para el cual 
esta vida adquiere sentido en función de otra superior 
que debe ser conquistada. Estas humanidades distintas 
nunca podrán entenderse entre sí pues sus categorías 
son diametralmente opuestas. 
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